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(أفرأيت من اتحخذ إهه هواه > وأضله الله على علي » وخحتم على معه 
وقلبه > وجعل على بصره غشاوة > نمن يديه من بعد الله ؟ 
افلا تذ کرون ؟! 

وقالوا : ما هى إلا حياتنا الدنيا » نغوت ونيا » وما بہلكنا إلا 
الدهر» ومالمم بذلك من عام » إن هم إلا يظنون . 

وإذا تتلی عایہم آیاتنا بینات »› ماکان حجتهم إلا أن قالوا : ائتوا 
باہائنا » إن کنتم صادقین . | : 

قل » الله يحجييكم » ثم بميتكم ‏ ثم مجحمعكم إلى يوم القيامة > 
لا ريب فيه » ولكن أكثر الناس لا يعلمون . 

ولله ملك السموات والأرض » ويوم تقوم الساعة » يومئذ بحسر 
المبطلون) . 

صدق الله العظم 


كتاب صدر عن دار الطليعة ببيروت » وتڪررت طبعاته ف زمن وجيز » 
لا لطرافة المادة الى يقدمها » أو لجدتها »> ولكن لغرابا »> وجرأتا » وقدرتها على ٠‏ 
تجلية الباطل فى صورة الحق »> ولشراسة الدكتور (المسلي ) ف الهجم على 
المقدسات » وتطويع كل الوسائل الممكنة لديه فى الاإنكار والرفض > والنيل من 
ا ا > ونستمساك » ونقيم عليما كياننا الروحى والاجټاعى والقومى . . 

وکان بوسعنا أن نتجاهل الکتاب والکاتب بدعوى أن فى عرض هذه الأفكار 
الكافرة إشاعة للكفر . . لكن هل يكنى أن نتجاهل اليراثي ‏ لنتقيما ؟! 

إن الدكتور ر صادق جلال العظم ) يتاز بقدرة على الحجاج » ويستغخل 
( الأقلام الدينية ) فى عرض مفترياته . . ومن هنا كانت خطورة ما قدم > وتكون 
حطورة السكوت على هذا اللون من التناول » لا لأنه يعرض الأفكار الاسلامية 
عرضًا خاطتًا » ولكن لأنه يعرى مهجا محسوبًا على الإسلام ف تناول الفكر 
الديى » ولأنه يعمل فى إطار سياسى مرسوم »> يقصد به التشكيك. والبلبلة 
الفكرية » وصولا إلى تمزيتق الوحدات الاجقاعية » إلى الشعور بالاغتراب » إلى 
الحفاف الروحى » إلى الفكر المادى . . 

و( الدکتور ) لا يداجی » ولا بخاتل » فا يعرض › وفيا يقدم » ليوهمك بأنه 
ملك الحقيقة »> فلا حاجة به إلى أن يلف ويدور » ولأنه عل - بحکم المارسة 
السياسية - أن المواجهة تختصر الطريق » وأن المبادرة تشل إرادة الخصوم . 
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« إن نقد جميع جوانب الجتمع الي الا دة ا علا علا 
صارما » وتحليلها تحليلا عميقًا نافذا - واجب أساسى من واجبات حركات الطليعة 
الاش كة ال رة ف الرطن العرف > وآن مل هدا الق عى ومخكو القاد رل 
تهيئة الظروف التى تمكن من اقتلاع جميع اللحوانب السلبية المعطلة والكابحة ف إرث 
الاجټاعى » . 

« إن تفجير الأطر التقليدية للمجتمع العربى سيؤدى بالضبط إلى إسراع وتيرة 
العمل لبناء محتمع عرهی عصرى كليا وبدون هذا التفجير فإن إمكانية نمو منتظم 
وسر یح وثورى فى البنيان الفكرى والاجاعى التقليدى للشعب العربى سيخدو أمرا. 
مشک وکا فیه › إن لم تمل مُستحیلا » کا آنه فى نفس الوقت - سيلقى بظلاله السابية 
امعطلة للتمو الاقتصادى الجاد السريع » ص هط ٣سنة‏ ۱۹۷۲ م . 

هذا هو ادف . . « اقتلاع جمیع الحوانب السلبية المعطلة للامو الاقتصادى 
السريع . . وتفجير الاطر التقليدية لبناء جتمع عرب عصرى كليا» . . 

والاقتلاع والتفجير فى الواقع الاشترا كى الذى تعيشه كثير من الدول حولنا 
لا بمثل إلا بريمًا لفظيًا مجازيا ولكنه الحقيقة الممثلة ف ( التصفية الجسدية ) »> وف 
إهدار الحرمات » وامتصاص كل الطاقات اليرة الواعدة » حى إذا ججردت 
الأرض > وجفت الينابيع الموروثة » بدا التفكير فى البناء » وأى بناء بعد أن تتقطح 
الأأسباب » وتند القوى » وتوت العزاع ؟! 

وغلى هذا يكون مفهوم ر( السلبية والتقليدية والتعطيل ) . . 

وما أكثر ما حمل ( اليساريوت التطرفون) الألفاظ من :دلالات » وما أ كر 
ما أضافوا إلى اللغة ألفاظًا ذات حروف عربية ومضامين حبيثة » غريبة على الذوق 
العرهى والوجدان العرفي . . 


To: vom. al-mostafa.CoOm 


وقدم ( الدکتور ) لکتابه بقوله : 

0 ا و کن ل الد لوی 
الراعى لكتلة هلامية شاملة »> غير محدودة الجوانب من الأفكار والتصورات ' 
0 و 

الرساللات السماوية إذن (كتلة هلامية غير حدودة الجوانب ) .. وبهذا محلو 
من مفهوم ر الرسالة ) الذى هو تشريح أوامر ونواه » حقوق وواجبات . . وحار 
المرء : كيف يجمح بين هذا ( المفهوم ) وبين ر الصعيد العلوى الواعى ) ؟ وكيف 
تكون ( الأفكار والتصورات والمعتقدات والغايات ) لكتلة هلامية ؟! ٠‏ 

NSN ESCO a RS 
) غسبات ؟‎ 

إن ( الفکر الإنسافی ) لا یمتد إلى کل شیء » ولا ینکشف له کل شیء . . ومن 
البدہات أن الغيبيات جزء من حياته » رضى أم كره > فإذا کان لا یعلم ما یری 
اف ا او ت اف بل لا یعلم ما سیحدث له إن م یکن لا یعلم ما حدث 
له » فكيف ننكر أن ( يغيب ) عنه من أمر الروح والملائكة والجن والجنة والنار؟! ٠‏ 

ما أجمل قول الحلاج : يا عجبًا من لا يعرف شعرة من بدنه كيف تنبت 
سوداء أم بيضاء » كيف يعرف مكنون الأشياء ! ! 

الفكر الإنسانى قاصر » ووه دلالة قصورة » ومن قصوره ألا تكتمل ( الأفكار 
والتصورات والمعتقدات والغايات ) نابعة من ذاته > ومن م كانت الحاجة إلى 
الرسالات السماوية » تقومه » وتبصره > ونهديه »> ولو ترك آمره بيده لا كانت 
الهداية > لأن ( الأفكار والتصورات والمعتقدات والغايات ) اللإنسانية تأحذ شكلا 
فردیا وشکلا جاعیا » ومع الفردية والهاعية تتطور أو تتصارع »> وتتوالد › 
وتتفانی » ولا یکون التکامل > وإن حظيت فى مرحلة بالتأييد > وبالغالاة فى 
التقدير . 


وأول فصول الكتاب بحث عنوانه : القافة العلمية وبؤس الفكر الديى 

ای جز۱۶ منه فى النادى الثقاف العربى ببيروت » ونشرف علة النادى ر الثقافة 
العربية ) أيار سنة ۱۹٠١‏ » والنادى والحلة معروفان بلوني)ا الأحمر. . 

وجعل شعارًا ذا الببحث قول آہ نواس : «وداوئی بالتی کانت ھی 
الداء » . . تم مضى يقول : 

( إننا عر » فى طور مضة مهمة »› وبانقلاب علمى وثقاف شامل » وبتحويل 
تاع اشا کے :جدری ٭ لاتا ارتا ال انعد ادود با حط کان صدرا فی 
الفرتن الاخون را الال وأضل الأفاي هى *: 

ومع هذا فأمامنا طريتق طويل للنضال » لأنه : 

( حب آلا يغيب عن بالنا أنه مرت على أوربا فترة تتجاوز القرنين ونصف القرن 
قبل أن يتمكن العلم من الاتتصار انتصارا حاسما فى حربه الطويلة ضد العقلية 
EULESS SR wS al‏ 
الحضارى » ولا يزال العلم يحارب معركة نماثلة فى معظم البلدان النامية » با فيا 
الوطن العر » علمًا بأنها معركة تدور رحاها فى الخفاء > ولا تظهر معالمها للجميع 
إلا بين الفينة والأخرى ) ص ۲١‏ . 

ونتساءل : لاذا المعركة بين العام والدین » ولکل میدانه › اذا قصدنا بالعام 
داثرة النشاط العقلى فى الحال المادى » فإذا قلنا : إن الدين يعالج الشئون الروحية 
والأخحلاقية والإنسانية بعامة »> فقد أصبح العلم ى دة الدين > أوق. دة 
الجتمع الإنسانى » الذى يقوم الدين على تقويه وهدايته . . 

تم > إذا كانت هناك ( معركة تدور رحاها فى الحفاء ) > ممثلة فى نشاط الخلايا 
الشيوعية » أو الحاقدين والمتمردين » فإن ( الخفاء ) يوحى بأنما ليست معركة ضد 
الدين بقدر ما هى معركة ضد رجال الدين . والمعركة ضد رجال الدين لا تعى . 
بالضرورة أنها ضد الدين » لكن المعركة فش الحقيقة معلنة بقدر ما يملك هؤلاء 


۰إ 


الناون (الكلمة) » ومن ورائهم تنظمات وأموال تغذى هذه المعركة . وهذه 
المعركة تأحذ أشكالا وأبعادًا ختلفة » وتتلون بألوان كثيرة » لا للدلالة على عمق 
وسعة المعركة بل بسبب خبث وضعف أداة المئيرين والمؤرثين لنارها ... 

يقول ( الدكتور) : 

( من نافل القول أن نردد أن الطريقة العلمية ف الوصول إلى معارفنا وقناعاتنا 
عن طبيعة الكون ونشأته > وعن الاإنسان وتاريخه » تتناف تماما مع هذا المج 
الارتباعی السائد فى الدین ) ص ۲۲ . 

ويلاحظ أن قوله ر تناف تماما ) منطق غير علمى » لأنها قد تختلف » لكا 
( لا تناف ) بل تتكامل » لأن الدين لا حدث عن طبيعة الكون ونشأته » وعن 
الإإنسان وتاريخه إلا بشكل ( إجالى ) ء بخدم ( الدعوة ) » ويؤدى إلى طاعة حالق 
الكون والاإنسان والكشوف العلمية تريد المؤمن امانا ء لأا تريه عظمة الالىق 
ق اا اين ف قم مرن ا لسرن ااب لرن وال ار 
ويعكسون إفرازا مم الحبيثة على كل ماحوهم . 

م من آين جاءه أن المنهج الاتباعى ( سائد فى الدين ) ؟ قد يكون الأقرب إلى 
منطقه أن يقول ر سائد فى الفكر الديى ) ١‏ أما الدين ۰ وبرغم دعاوى نسبته إلى 
( الرسل ) فإنه منهج أصيل » قام على أسس ثابتة » م يسبق إليها بما يكن أن يبكون 
مقلدا له ) 

اما القول: أن : ( وظيفة المؤمن والحكي والفيلسوف والعام ليست اكتشاف 
حقاثق جوهرية جديدة » أو اكتساب معارف هامة لم تكن معروفة من قبل » وإنغا 
العمل للوصول إلى نظرة أعمق وفهم أشمل للنصوص النزلة » والعمل للربط بين 
أجزاء هذه النصوص وتأويلها » ومن نم تأويل التأويلات » حى تستنبط معانيها 
الدفينة »> ويتوصل إلى الحقائق والمعارف الكامنة فيا منذ الأزل : وهذا العمل 
ضرورى وجوهرى » استنادا إلى الاية القرآئية : « مافرطنا فى الكتاب من 


۱١ 


شیء » ) . ص ۲۳ . فھذا تلاعب لفظى يتوصل به إلى نتيجة رضيها مسبعا : 
( فلا عجب اإذن إذا وجدنا التاريخ الفكرى للدين يتألف دائما من تفاسير »› 
وشروح » وشروح الشروح) ص۲۳ . لأن الحقيقة غير المنكورة أن هناك نصوصًا 
دينية وشروحًا » وشروحا للشروح » لكن ليس مصدرها عقم الفكر الدينى » ولكن 
تطور هذا الفكر ونموه وقدرته على الحركة »> إذ لابد أن تتطور الرؤية للنص بتطور 
الثقافة الانسانة وا لمؤثرات العامة » وهذا ليس مقصورًا على النص الدينى » بل على 
كل النصوص » فهناك شروح لأرسطو وأفلاطون »> وشروح وشروح الشروح 
لاركس ولينين » ولا ماحذ على هذا كله من هذه الزاوية . 


م إن هذه الحقيقة لا تمثل (منهجًا) › ولكنه لون من النشاط الفكرى › أما إذا 
كان هناك تطلّب للمنهج فلينظره ف كتابات المعتزلة والصوفية »> وف كتابات أهل 
السنة فى الملل والنحل . . وهناك دراسات وافية > قديمة وحديثة »> عن مناهج 
ھۇلاء جميعاً . 

أما ( أن الروح العلمية بعيدة كل البعد عن هذا المنطق وهذه النظرة الدينية “ 
لأن العلم لا يعرف بوجود نصوص لا حضعح للنقد الموضوعى والدراسة الجدية > 
ا آبرز مات النشاط اللي فة اللاکتشاف ) ص ۲۳ فهذا افراء حر » 
لأن ر فكرة الا كتشاف ) بالمفهوم العام تتمثل فى دعوة القران الكرج إلى النظر ف 
اتسا وال النظر فى ملكوت السموات والأرض › وإلى النظر فى تاريخ من 
سبقنا » ومثل هذا النظر يولد المعرفة »> وحقق اليقين . 

تم إن الدين لا بقف دون ( النظرة العلمية ) الى (تحخضع النصوص للنقد 
الوضوعی ) ما دام الناقد ملك عدة النقد وآدابه » ويتعرف المج الدينى » لأنه 
هذا النقد الأمين الذى يتحرى (الحقيقة ) > ولا شىء إلا الحقيقة - يستطيح 
( اکتشاف ) دلالات خفیت عليه > وهی فی جملما عثل حقاتق إنسانية ء 


۲ 


لاا اد ا د ا من حقائق مادية اعا هو ف حدمة 
الحقيقة الانسانية أو الحقيقة الكونية بصورة عامة . | 

ويدعى : أن الإسلام أصبح ( الأيديولوجية الرسمية للقوى الرجعية المتخلفة فى 
الوطن العرهی وخارجه ) ص ۲۳ . ولو سلمنا بهذا فالذنب ليس ذنب الاإسلام : 
بل ذنب الذين يتظاهرون بالإسلام » لأن الإسلام قوة ثورية خيرة » ترسم الطريق 
إلى وحدة الإنسانية » القاعة على الحبة والمساواة » فى الحقوق والواجبات » وعلى 
الحرية والعزة » بحيث لا مخضع الإنسان إلا لله ء ولا يعتز إلا به ء لا أن يخضع 
خضوعا أعمى لزعي أو مذهب » ولا أن يسخر قواه الى منحها الله إياه من أجل 
( الاقتلاع والتفجير ) والتخريب والمدم »> وشن الحرب الطبقية > وإفقار 
الأغنياء » وزيادة فقر الفقراء > من أجل أن تسود عصابة تعتصر كل اخيرات › 
وتعيش فى رفاه وتجبر الأباطرة والملوك . 

ويدعى أن ر( الدين بطبيعته مؤهل لأن يلعب هذا الدور الحافظ » وقد لعبه فى 
جميع العصور بنجاح باهر » عن طريق رؤياه الخيالية لعالم آنحر تتحقق فيه أحلام 
السعادة ) ص ۲٤‏ . 

قد يكون هناك من استغل الدین لطمع دنیوئ» وقد یکون للأمل فى ثواب 
الآنحرة ما يدعو إلى الرضا والاسانة بعذابات الدنيا » لكن أن تتحول ( أحلام 
السعادة ) فى الآحرة إلى ( رؤيا خيالية ) فهذا هو التجاوز الذى يقوم على إنكار 
البعث ٠‏ وإنكار الحساب والثواب والعقاب » مع أن المنطق العادل الذى أقرته 
الفلسفات ر غير المادية ) ألا تنتهى حياة الإنسان المتنامية بهذا الموت العارض . . م 
إن ميزان الحياة القام على العدالة والحبة والخير والقضحية مرده إلى الإيمان 
الاخ و او 0 E‏ ھی کل ف اک ول اه ا 
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ANN aS ON aS NEY 
والمتخيلة > ولحل هذا ما يفسر جنوح ( الماديين ) إلى العنف والقسوة والتضحية‎ 
بالملايين »> ف سبيل التسلط والانتقام وإشباع الغرائز اللحاحة » يقول ديستوفسكى‎ 

على لسان أحد أبطاله : ( إذا كان الله غير موجود فكل شىء مباح) . 


ويقول أفلاطون ر الوثى ) فى جمهوريته : إن الرجل العادل إذا عات فى حياته 
الفقر والمرض أو غيرهما من المصائب فسوف تكون عاقبة أمره خيرًا » سواء فى هذه 
الحياة الدنيا أو فى الآنحرة » لأن الآهة لن همل من جاهد نفسه حى صار عادلا » 
ومن استطاع ببره وفضيلته أن يتشبه بالآلهة على قدر طاقته . 

ویقول فی کتابه ( جورجياس ) : إن « راداسانت » محا كم النفوس فى الحياة 
الاخحرة » فيرسل النفوس الشريرة هوى إلى أعاق الحم » ويرسل أرواح الفلاسفة 
ال الزن السخدة ... | 

ودا قال ارسطى-وزارادشت. وكتي رمن الفكرين الذي امتا :ااه 
وبالاإنسان » ولم يقعوا تحت طائلة العبثية والعدمية الصماء > ولم يقعوا فى إسار 
الاإنکار والرفض محرد أن عیونہم لا ترى › وأن اذانہم لا تسمع ٠‏ وأن قلو. 
حاوية » وأن عقوهم زاوية . 


وما أجمل قول جللال الدین الرومی ف هؤلاء ال عن غ وغاء: 
لو أن شخصا قال جني فى الرحم : إن ف الخارج عالما بالغ النظام ؛ أرضًا 
طيبة ذات عرض وطول » فيها مائة نعمة » وكثير من الأكل ١‏ وجبالا وصارً 
ومروجا وېساتین وحدائق ومزارع » وسماء سامقة العلو » مليئة بالضياء › ا 
وقَرًا وماثة من الكواكب » وحدائق حافلة بالأعراس والولام . 
إن عجائب هذا العام لا حيط بها الوصف » فلاذا أنت فى هذه الظلمة أسير 
احنة ؟ 


٤ 


انك کی الفا 6 وات مهات ف کات فی ایر کین ودش 
واف 

لكان انين - محكم حاله - متكا ذلك القول » معرضًا عن تلاك الرسالة ء 
كافرًا بها قائلا : إن هذا محال ووهم وخداع . . ذلك لأنه خيال الأعمى » 
لا تصور له . . 

وهكذا عامة الحخلق فى هذه الدنيا »> حدم المرشدون الروحيون عن هذه 
الدنيا » قائلين : إنما عالم بالغ الظلمة والضيق » لكن خارجها عالم تسامى عن 
الروائح والألوان > فا تنفذ إلى مع أحدهم كلمة قط » فالطمع حجاب جسيم 
كثيف . . إن الطمع هو الذى يسد الأذن عن الاسماع » والغرض هو الذى يغمض 
العين عن الاطلاع ١‏ 


ويدعى أن ( الدين بديل خيالى عن العلم » -ولكن تنشأً المشكلة عندما يدعى 
الدين لنفسه ولعتقداته 8 من الدقى + لاکن لأی بدیل خان ان 
يتصف به » إن محاولة طمس معام النزاع بين الدين والعام ليس إلا حاولة يائسة 
للدفاع عن الدين ء يلجا إلا كلا اضطر الدين ان يتنازل عن موقع من مواقعه 
التقليدية » أو كلا اضطر لأن ينسحب من مركز كان يشغله ف السابق » إن مط 
هذه العملية معروف جيدا » إنها تبدأً بصدام شديد بين النظرة العلمية الجحديدة 
حول موضوع ما » وبين النظرة الدينية السائدة إلى الموضوع ذاته »> وبعد نزاع قد 
يستمر سنين طويلة تنتصر النظرة العلمية الحديدة » وتسود بين كبار المفكرين › 
وتنتشر بين الفئات المخقفة تماما > عندما بوشك العام ار الى نظرة أفضل ٤‏ 
عندئذ يقول أصحاب النظرة الدينية » إنه لم يكن من موجب همذا التزاع أصلا »› 


. ۱۳٤ /۱۳۳ جلال الدین الرومی - د . کفافی - پړروت سنة ۱۹۷۱ ص‎ )١( 


٥ 


چ د ٤‏ 1 . 2آ 
لأن الخلاف نم يكن بين جوهر الدين وروحه من جهة وبين العلم من جهه حرى ٠‏ 
م ا قال 

لذلك لا یضر الدین آن یتنازل للعلم عن امور لا گس روحه > ولکن احق ب 
ان هذا العط من التفكر بء وراءه سلسلة طويلة من الراجعات المامة والحاسمة 
اضطر إلا الدين عندما وقف وجها لوجه أمام او ا 

لو أن ر الدكتور) فحص مقدماته الى بى علا نتامجه لأراح واسراح 
مصر على المغالطات الى تخدم أهداف ر الاستعار الأحمر ) الذى كشف عن عغالبه 
وأنيابه فى كثير من بلاد الدنيا . . ويتعامى العملاء والأدعياء عن الحقائق المرة الى 
تقوم على الإبادة والتخريب » على امل ان يكونوا ف يوم الفعة القليلة المستغلة 
امستبدة > أو ركاب هذه الفغة . . | 

دمول ٠‏ ( ان الدين بدیل خبای عن العم ) 3 مح ان الدين غربزة » والا يمان 
فطرة » وهذه حقيقة نفسية حدثت با النصوص الدينية » وايدها عل النفس وعام 
الاجياع » والخريزة والفطرة أصل لا بديل » وحقيقة لا خيال > لكن الكاتب 
ر الدکتور) یرید احتلاق معارك بین العام والدين بنتصر فما العم ( ویہزم 
الدين » مغطيًا انسحابه بما يثير من غبار ! ! 


»> ولکنه 


وق ق خان ال أن منج الدين وميدانه غير منهج العام E‏ 
العام المرتكز على قاعدة نفسية سليمة يؤدى الى الأعان وتعميقه › والعلم مح التفوس 
القلقة المضطربة يساعد على العرد والطيش والتجاوز » شان أية قوة مادية » فالمال 
والجاه يفعلان هذا الفعل » وإن احتلفت الصورة . 

وقد ثبت أن الدين يكر طلابه فى حالة اللإإحساس بالضياع » لأن فيه العزاء › 
ولأن الحقيقة الإنسانية الجاحدة تتخجلى فى قول الله سبحانه : ( وإذا مس الانسان 
الضر دعانا جنبه » أو قاعدا » أو قائمًا » فلا كشفنا عنه ضره مر كأن لم يدعنا إلى 
EOWA‏ 

الدين عزاء فطرى » وعلاج نفسى » وملاذ الضائعين والخائفين والمعوزين > 


۱٦ 


لأنه سبيل الارتباط بالقدرة الإلهية » وبالقوة الكونية المسيطرة » يستوى فى ذلك 
العام والجاهل » إلى حد ما » وأى منكر للكائنات غير المرئية » المعتز بعلمه » حين 
يحتويه الظلام » سيتعرى عن مكتسباته العزيزة > ضارعا إلى الله . . ليس هذا 
بجكم مواريث البيثة » بل هى ( فطرة الله الى فطر الناس عليما ) . ( الروم ۳( 

ولعل ( فرعو ) الممثل للقوى المادية » حين أدركه الغرق . وقال آمنت بالذى 
ا اوی ق و فالدين حقيقة قامة فى البنيان 
الاإنسالى » بل فى كل بناء » ( ولله يسجد ما فى السموات وما فى الأرض ) ر النحل ‏ 
۹ ) ولكن دواعي الغفلة ودواعى الغرور تدفع إلى الاعتراز بالاإ م IEE‏ 
الارنسان مما لا يعرف ء تطاولا وادعاء وجحودًا. 


ولوان الدین انہزم ف معاركه مع العلي ماکان له أن يعيش ف عصر الذرة 
والصاروخ وسفينة الفضاء » وما كان بوسعه أن يقف بصدور عارية فى وجه أعى 
وسائل الإبادة الى يملكها الشيطان الأحمر. 

إن المعركة لم تقم بين الدين والعام > ولکن بين رجال الدين ورجال العلم > 
اس سلطان دنیوی وسلطان آخر » ومن هنا کان تساقط الحجج » وكانت مزاع 
رھتًا بقدرة كل فريق على الأبانة »> لا بقدرة الدين ولا بقدرة العام . 


tt 3# 4 


ويقول : ( إن الاعتقاد بأننا سنل فى العام الآحر أولئك الذين نکن هم الحب 
يعطينا أ كير العزاء e‏ کے ل لکد ایو لفات ان الكون ہم 
بامالنا ورغباتنا . . ولا أحسب أنه من الصواب واليكة أن : e‏ 
أدلة بينه وعلمية ) ص ۲۷ . 

وهی دعوی الكاتب »> لأن أحدا م بقل بان الاأخرة مطل لاء 
الأحباب : (يوم يقر الرء ج أحيه وأمه وأبيه وصاحبته وبنیه » لکل امرئ مہم 


1¥ 


يومغذد شأن یغخنیه ) (عَبّس ۳۷/۳٤‏ ) . وإن كان من كال السعادة ف الجنة أن 
يجتمع شمل الأسرة المؤمنة الصالة . 

ركز على الجانب العاطنى - وهو ما تلقفه من كتابات وئنية - ليشير إلى أن العام 
الاحر من صنع الاإحساس بالفراغ » او الشوق إلى امجهول » وليس حقيقة دينية › 
عاللحها القرآن الكرم ف آيات كثيرة » لأنها إحدى ركائز الإيمان » ولأن الخير والشر 
والطاعة والمعصية رهن با مجحرى فى الأحرة من حساب » ولان المشركين طالما عجبوا 
من البعث بعد الموت : « أئذامتتًا وكنا ترابا وعظاما » أثنا لميعوثون » ؟ ( الصافات 
٦‏ . ران هى إلا موتتنا الأولى وما نحن بمنشرين ) . (الدحان- .)٠١‏ 

oo A EEO‏ وم يكلف 
نفسه جهد اللامساك بالقرآن الكرم » ليعرف ما إذا كانت هناك ( أدلة بينة وعلمية ) 
ام لا 

إنه لا یؤمن إلا بما برى » مع ( علمه ) أنه لا يرى ملايين الكائنات الدقيقة الى 
تسكن جسمه » وتسكن الغلاف الجوى الذى عيط به » إلا بوسائل ( علمية ) 
مكبرة » کا أنه لا يرى ملايين الأجرام السماوية » مع ضخامنها » ولا یدری من 
أمرها »> مع قدرته ( العلمية ) على الوصول إلى القمر والمريخ . 

ومع أن العلم لا يجرؤ على القول بأن حركة الأجرام السماوية - ( وكل ف فلك 
سرن م مد فاا ال کت ن ن تم بهذا التنسيق والتناسق الرائم بفعل 
الطبيعة أو المصادفة فان ( الدكتور) ينكر وجود الله > مكتفيا بذ كر ( الكون) > 
وكأنه مهذا اللانكار قد احتفظ لنفسه عحق ( المعرفة ) ¿ مع أن ( الإنكار) ثل عجرا 
NG I OTU TET‏ وما بھلکتا 
إلا الذهر» ر الجاثية ۲١‏ ) فهل الدكتور يمتص أفكاره من قبور ال جاهلية ف عصر 
اكرون ولون 2 


۸ 


الماركسية دين : 
( إن الاشتراکی الحقیتی لن یکون مسرورًا عندما یکتشف أن هم مبداً فی 
عقيدته هو الإيان بالل ) ص ٤۷‏ . 
إعلان صارخ مهد له بقوله : 
A E‏ 
لا بلاس - امو إعندما قدم كتابه نظام الكون هدية إلى نابليون » فسأله 
الإإميراطور : وما المكان الذى متله الله فى نظاملك ؟ فأجاب لا بلاس : الله فرضية 
لا حاجة لی بها فى نظامى.. فهل من عجب إذن أن نسمع نيتشه يعلن ف القرن 
الماضى أن الله قد مات ؟ وهلى باستطاعتنا أن ننكر أن الإله الذى مات فى أوربا بدا 
يحتضر فى كل مكان» تحت وقع تأثير المعرفة العلمية ؟ ) ص ۲۷ . 
( إن النظرة العلمية الى وصل إلا الإنسان عن طبيعة الكون وامجتمع والإنسان 
ایق من د کر آل اما کا قال و ۸ 
محرد أن يقول لابلاس أو نيتشة - من الملاحدة - قولا فى حالة من العمى 
أو الهذيان » فإن هذا القول ف نظر ( الدكتور) يمحو كل قول جاء به الرسل 
E‏ والفلاسفة والعلماء » ويخطى على كل هذا النشاط الدينى العارم 
المتمثل اليوم فى شباب الجامعات »> وخاصة كليات العلوم وامندسة والطب . 
ويورد ( قطعة أدبية ) لبرتراند رسل بعنوان ( عيادة الإنسان الحر) تقول بان 
الكون نشا من ( السدم الحار الذى دار عبتا فى الفضاء عصورً لا تعد ولا تحص › 
م بدا یتقولب » فخرجت منه الکوا کب » وبردت . . . إلخ ) ص ۲٦/۲۰‏ . 
ونحن - إذا تجاوزنا عن كلمة ( عبتا ) لعامل أو لآنحر- نجد أن قول ( رسل ) 
لا بعد عن قول الله سبحاته : ( ثم استوی إلى السماء - وهی دخان - فقال ها 
وللأرض : انيا طوعا أوكرها قالتا : أتينا طاقعين ) . ر( فصلت = ١١‏ ) . 


٤‏ إن قول ر( رسل ) لم ينكر أن هذا حَ بإرادة الله > لأن هذا السدم الحار 
لا بتقولب فف ملايين الشموس الى دور ف مدارات مظمة 6 دون أن تتصادم ٤‏ 
على مدى ملايين السنين » مستقلة عن إرادة عقل كلى بحكم هذا النظام الكولى . 

ومح أن ارسل وغیزه من المتحدثين عن أولية الكون إنما يتحا.ثون عن ظن 
وحدس وتخمين » ممسكين ببعض اليوط الى لا علك ال جزم أو اليقين . ا آن 
( الاعتراف الصحيح بأننا لا نعرف ما لا نعرفه من أهم مقومات التفكير العلمى ) 
ص ۲۹ - فإن ( الدكتور العام ) يأهى إلا أن يكون الرفض والاإنكار سبيله » بحيث 
إذا قلنا من أين جاء السدم ؟ قال : ومن أين جاء الله ؟ 

( وبذلاكڭ حسم النقاش » دون اللجوء إلى عالم الغيبيات » وال كائناات روحية . 
عحتة لا دليل لديا على وجودها ) ص ۲۸ ˆ ويشى ( الاعراف الصحيح بأننا 
انعرف ) » وی عل هذا ا 2 من الأخحبار الدينية »> فيقول : 

كيف يكون موقف الإنسان الذى تعرض للثقافة » وتأثر بها تارا جذريا » من 
المحتتقدات الدينية التقليدية والمؤسسات الى تدجسد فيا ؟ أيستطيع هذا الانسان أن 
يستمر فى الاعتقاد بادم وحواء »> وبالجححم والنعم > وبأن موسی شق البحر 
الاک ول هخه سی کف O NDE RE‏ 
دينية »> وتقبلها جملة وثفصيلا »> من النظرة العلمية الطبيعية للحياة وللكون 
واللإنسان ؟ من العسير أن نجد بيننا شخصًا يتمتع بشىء من الحس المرهف > 
وبقسط ولو متواضع من الذ كاء والثقافة العلمية › لم يعان التوتر الذى تنطوى عليه 
هذه الأسئلة » والقلق الذی تثیره فی إحدی مراحل حیاته ونموه) ص ٠٠/۲۹‏ 

i + أن القلى :طهة م خخلة‎ E ys 
على عام لم يستطع أن يجحمع فيه بين إملاءات موروثة لم يم هضمها » واملاءات‎ 
مدروسة لم محسن دارسوها الربط بينها وبين الموروثات » فكان الانفصام الذى‎ 
لأ يلبث بعد أن يرتوى من الموروث والمدروس أن جد المصالحة النفسية والعقلية‎ 


۰ 


ولو أن ر الدكتور) بعيد من المؤثرات السياسية » واللنضوع لأوهام الأممية » 
التى يستهويه دوره فما » لأمكنه بقدر من المعرفة » وبقدر من التواضح > أن جد 


نفسه فی عراب من احاريب يسبح باس الله . 


ولو أن ر الدكتور) أزاح عن عينيه وعن أذنيه العصابة الحمراء قليلاً لعرف 
ما بخرفة تلامدة المدارس من أن تاريخ العلم والعلماء ليس مقصورا على الكافرين » 
بل إن نسبة الملحدين من العلماء إلى المؤمنين - ف الأديان الختلفة - لا تكاد تصل 
إلى واحد فى المائة » نهن أين له هذه الأحكام ؟ ألا يرى أنها فة الرفض › لوثت 
كل الآبار العذبة » بالرغم من ( الاعتراف الصحيح ) بأن العلم لا يزال قاصرًا عن 
التعرف إلى كثير مما حولنا » وإلى تعليل كثير ما عرف ؟! 

ويقف وقفة قصيرة عند قصة السجود لآدم » لأنه سيخصها ببحث أخر » ع 
يعلق على الآيات الكريمة ( ٠٤/٠١‏ ) من سورة «المؤمنون » بقوله : 

(وخلاصة القول هو أن نمو الخلية البشر ية يشكل معجزة إلهية لاتعليل ها سوى 
ف ا وه الان ی سی امو الکن هل کی هدا 
الوصف والتعليل مع معارفنا العلمية عن الموضوع » ومع ما يبينه لنا عام الأجنة 
حول تطور الخلية البشرية ف مراحلها الأولى ؟ الجواب هو حتما بالنى » لان علم 
الأجنة لا يدع مالا للشك فى أن ا لحلية تنمو بالتطور العضوى من طور لاخر وفقا 
لقوانين طبيعية معينة : بحيث تنمو المرحلة المتاخحرة من صلب المرحلة السابقة علا » 
وعلى أساس معطياتها الأولية » كل ذلك بصورة تسمح لنا بالتنبؤ بتطور الحلية » 
وبالمراحل المستقبلة الى ستمر بها + وتمكننا من التحكم بنموها »> محيث نستطيح 
تأحيره أوإسراعه » أو تشويهه - إن شنا ذلك - بتعريضها لواد كماوية معينة > 


أو أنواع عحددة من الا م 


۲١ 


ON NON, 

من أوجد هذه القوانين الطبيعية الى تتحرك اللخلية على هدا ؟ 

من هيأ الخلية لحمل الصفات الوراثية ؟ 

من جعل النواة قادرة على أن تتحول ذكرا أوأنى أوخنى ؟ 

من مكن النواة الأولى من أن تعتبر فردا أو تنقسم إلى أفراد ؟ 

كيف هذه الخلية أن تتحول إلى جهاز هضمى » وجهاز تنضسى » وجهاز 
عفن د وال 2ل رمد ماع هل لكا اام ف خت اة اة 

NEAL E E ES 
والتاريخ الاإنسانى ؟‎ 

ماذا يقول الدکتور تى أن جسم الإنسان بحوى أكثر من مائة ألف نوع من 
البروتين » وكل بروتين يعرف رسالته وتخصصه الدقيق ؟ 

لو أننا تناولنا عام الروح الذى مرك هذا التكوين المادى » والذى لا يسهل على 
الدکتور انکاره (مادیا) » فاذا هو قائل ؟ 

هل تلف التكوين البيولوجى ف الانبان عنه فى المحيوان؟ 

ذكر أن العام الألانى هانس مان عر ف المناطق القطبية على نوع من السمك 
لو دمه من الكربات الحمراء »> فكيف فرقت الطبيعة بين الكائنات الحية احتلفة ؟ 

E TT EL E EI 

لاذا عقمت الطبيعة فام تستمر فى إنجاب الأجيال المتطورة عن الخلية الأولى ؟ 

املف كفرة ٠‏ اجدن الك الد كور ان شل تة جا ل أن قول : 
( با ستطاعتنا أن نتدحل فى سير الخلية ) . . طبعا . . مادمنا تعرفنا على نحط السير 
تستطيع أن تتدحل » كا تتدحل فى مجرى الهر . .. لكننا لا نستطيع أن ننشىع٠‏ هرا > 
Ei EE E a am‏ 
السمك ٠‏ وننوع الأسماك ونلونها » ونجعل بعضها يضىء والاخر يعت .. إلخ .. 


۲ 


فكوننا نستطيع أن نتدحل بالتأثير على مرحلة الهو لا ينى أن الغو حاضع لتقدير 
الحالق » وتدخلنا رهن ععرفة قدر من مكونات هذا ( التقدير ) › لکنا لا نستطيع ‏ 
أن نخلق » ولا نستطيع أن نضع القوانين . . 

وهاجم الأستاذ سيد قطب فا تناوله ( ص ٠٠١‏ ) من كتاب (الإسلام 
ومشكلات الضارة ) لأنه ( يرفض نظرية التطور العضوى » مح آنہا توجت 
الببحوث العلمية ف علم الحياة » ونظرية فرويد » مع أنها من أهم النتائج الى 
توصلت إلا البحوث العلمية فى جال الدراسات النفسية » ويرفض الاركسية 
أو الاشترا كية العلمية » مع أنا آهم نظرية شاملة صدرت ف العلوم الاجتاعية 
والاقتصادية فى العصور الحديثة ) ص ٤۳‏ . 

ومن المعروف أن تلامذة دارون وفروید وماركس اختلفوا معهم فما اننهوا إليه > 
لأنما محرد ( اجنادات ) قد تصيب وقد تحط ء وم يقل العم كلمته الأخحيرة فيا 
ذهب إليه هؤلاء الأقطاب ولن يقول » وهذه بديية > لا تجدى معها العبارات 
الاستهوائية مثل (أهم النتائج . . أهم نظرية) . . ) 

ولا شك فى أن الأستاذ سيد قطب كان يتحرك من منطلق أن كل ما يتعارض 
مع الإرادة الإلهية فهو مرفوض » وأن كل ما هو داحل هذه الإرادة خحاضع لقم 
أحلاقية » وما حرج على هذه الق فهو مرفوض » فأنى للسيد الدكتور- وهو 
A E E O A a a‏ 

م يهاجم محموعة من الكتاب الإسلاميين والسيحيين » على أساس أنم 
يعمدون إلى التوفيق بين الدين والعلي > حضوعا للانتصارات العلمية الى تكسب 
كل يوم أرضا جديدة » ليؤكد أن الدين ضد العلم . ص ٤٠‏ . 

کا يهاجم الدول الإسلامية الى تسیر فى ركاب أمريكا ودول الغرب > وہاجم 
المؤسسات الاسلامية الى « تحشد الآيات القرآنية والأحاديث النبوية والاجتمادات 


YY 


الفقهية والشرعية » لتبين أن موقتف دولا هو الحق بعينه » ص ٤٦‏ . 

تم يعرض جاتب هام يغشى حياة الفكر الديى » وهو حاولة الزج بالعلم المادى 
فی کل معرض دیی › واقحام الا كتشافات والمقررات العلمية على القران الكرى 
بصورة إعلانية عن معارف الكاتب دون مبرر . . وللاسف راج مثل هذا اللون 
العابث فى أيامنا هذه » فاستغله أعداء الدين ما وسعهم الاستغلال . . 

كتب يوسف مروة فى (العلوم الطبيعية ف إلقران) > وقدم للكتاب سماحة 
الشيخ موسى الصدر والشيخ مصطى الغلاييى [ ( قرر السيد مروة اناف القرآن ٦1‏ 
اية فى علم الرياضيات > و آية ف على الفيزياء » وه أيات فى على الذرة ء 
و ۲ آية فى النظريات النسبية » و ۲٠‏ آية فى المناخحیات » و ٠١‏ اية ف على طبقات 
الأرض ( الجيولوجيا ) إلى آحر اللانحة المعروفة لفروع العلم الحديث » ويبرر السيد 
مروة هذا التوفيق التعسنى احض بالكلام الآى : بل إن الفيزيائيين والكيميائيين 
وا جي ولو جيين عندما يقرء ون القرآن لا يرون فيه أى تناقض بين أبحاُمم وتجاربهم وبين 
الأفكار والمرامى العلمية الى تحملها الآيات القرانية فى مواضيع اخحتصاصهم > 
ذلك أن القران كتاب إلى ر لايغادر صغيرة ولا كبيرة إلا أحصاها) الكهف - 
٩‏ . و (مافرطنا فی الکتاب من شىء) الأنعام ۳۸)] . 

و ( تكن السيد مروة من تحديد معى اليوم الالهى و( الثانية الالهية ( تعدی دا 
رياضيا على أساس النظرية السبية العامة »> ومن هنا توصل هذا العام الفذ إلى 
قياس سرعة النور الإلهى ) . ص ٠4 - ١۱‏ . 

حاولات أقرب إلى العبث منها إلى الروح العلمى تروج هذه الأيام > وتجد من 
E E O E a E‏ 
بضيف عبًا على الفكر الدينى » ويفتح الطريق أمام أعداء الدين ليقولوا إنہم أعرف 
بطبيعة الدين ممن يتحدثون باسم الدين . . . فى هذا ( خحروج عن تعالم ا 
من وجهة نظر الدين الذى يداف عنه -- لأنه حروج عن مدأ التنزيه » وسقوط فى 
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تشبيه الصفات الالهية بالحادثات المادية » بل هو سقوط فى أقصى أنواع التشبيه › 
آی التجسيم اوو الال فى إالدين هو طاقة روحية لامتناهية ولا حدودة - أى 
لا پممکن تحديدها كميًا ورياضيًا على طريقة مزورة - ولا يدرك كنهها إلا بالاإيمان 
والسريرة والبصيرة الداخحلية ) ص ٠١‏ . 
وهكذا مكن هؤلاء المبتدعون المتجاوزون أولئك الخارجين الارقين من أن 
يصبحوا معلمین مرشدین . 
ولو أن هؤلاء المبتدعين وقفوا عندما حدد الله من مفهوم القران : ( هدى 
للتاس » وبینات من الهدى والفرقان ) البقرة - ۱۸١‏ (لتنذر به »> وذکری 
للمؤمنين ) الأعراف ۲ . ( لتخرج الناس من الظلهات إلى النور بإذن رمم ) 
( إبراهيم )١‏ . 
لو أنهم درسوا الأسلوب القرآن وأسرار إعجازه » وعرفوا على من نزل هذا 
اللسان العربى المبين . 
لوا أدركوا طبيعة رسالة الرسل والأنبياء »> ماكان هم أن يفتروا على الله 
کذبا > وأن يدعوا على اللفظ القرانى مالا علم للعربية به زمن النزول . 
رلا وت الا شن فا الام الال ج اي هر الان الك الاين 
تأدب بادات المفسر › من طهارة النفس › وفقه للغة »> وبصر بالبيان » وعلم 
بالانسان وتاركخه » ومخاصة ذلك الإنسان العربى الذى نزل عليه القرآن الكرع " . 
ا 
م يعرض للعلاقة بين الاإنسان وربه » معلقًا على قومم عن الله : ( كل ما يخطر 
فى بالك فهو حلاف ذلك ) . . يقول : ( توجد عدة اعراضات على هذا الموقف : 


)١‏ انظر تفصيل ذلك ف كتابنا : المنهج البيانى ف تفسير القران الكرع > وفى : القران والتفسير العصرى: 
للدكتورة عائشة عبد الرحمن . 


أولا : هل بإمکانی أن اق ا اک د ی وین هدا ااه ادق جاوز 
طبيحته تجاوڑا مطلقا منطی ومشاعری وأفکاری ومثلی وآمالى ؟ ٠‏ 

حل اکان ان آخ د راون الل ما آعر ع ھی ا میا خطر ی ال من 
اقكار وتات ف ا عا و ا 

إن وجود مثل هذا الإله وعدم وجوده سيان بالنسبة إلى . إن هذا الاإله ليس 
إلا تجريدا فارغا من كل معنى وحتوى » ولا عكن للإرادة إنسان أن تتعلق بتجريد 
حض بج جاوز عراحل التجريد الذى وصفه أرسطو باسم اراک الأول e‏ فاذا کان 
بإمكانك أن توجه ابنهالا أو دعاء إلى « الحرك الأول » فن الو كد أنك لن تستطيع 
أن توجهه لاله لا مكنك أن تصفه بشىء على الأطلاق » لأنه بطبيعته حالف لكل 
ا و ر و و 

فاا : إذا كان الاه لا يوصف ولا يدرك بالنسبة للبشر > فا معنى قولنا إذن بأنه 
« رح وا عادل » ؟ عندما ننعت الله بالرحمة والعدل » ماذا نعى ذه 
الصفات ؟ اليس هناك من شبه على الاطلاق بين الرحمة والعدل عندما نطلقها على . 
لله وبين تصورنا الانسانى هاتين الصفتين ؟ إذا كان الجواب بالنى » هل تكون إذن 
أذهاننا فارغة من كل معنى وتصور عندما ننعت الله بالرحمة والعدل ؟ هل تنسب 
إليه كلات لا معى ها على الاإأطلاق بالنسبة للبشر؟ ف الواقع › إننا ف موقف حرج 
حيال هذا الموضوع > فإما أن ننعت الله بالعدالة وفقا لتصور يشبه إلى حد 
ما وبصورة غامضة تصورنا الإنسانى ممذه الصفة » وإما أن يكون قولنا بعدالته 
کلام فارعا من كل معنى وجتوى » أى أننا مرغمون إما على التشبيه » وما يترتب 
عليه من عواقب » أو على التنزيه التام > وما يستتبع من نائج ) . ص ۷۳/۷۲ 

محرد كلام ذى بريق » لا حمل دلالة ذات قيمة » لأنه لاعلاقة يكن أن 
يقيمها الحلوق مع الحالق سوى الاإجلال والطاعة > ( وما خلقت الجن والانس 
1 ليعبدون ) الذاريات ٦ه‏ > الافتقار ( اياك نعبد واياك تشتعين ) الفاتحة ه 
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وإذا كان الته أبعد من كل تصور » فلاأنه ( نور السموات والأرض ) . . ( نور 
على نور ) . التور ۵ ولیس ف وسح العقل الانسانى القاصر أن مده » وحسبه أن 
ق من خلال آثاره » وهذا أبلغ ف التعظي » وأدعى إلى الطاعة الناأصة 
ن کل وبا 

أما صفات الله فهى من واقع آثار الله فينا » وليست من واقع تعرفنا على ذاته » 
لأن الربط بين الذات والصفات بهذا المفهوم الذى عناه الكاتب تنزيل الالق - 
سہحانه - إلى صفات مادية تنزه عا . 

ورحمة الله وعدله وبقية صفاته انما هى مدركات لجال الصفات › وحسبنا- 
إا فو ناوراك ك ان وف اماي عاال اخارةه جل باه 

وهذا وجب آلا نسمی الله - سبحانه - إلا بجا سمی به نفسه » لا کا فعل 
السيد ( الدكتور ) حين مى الته الما كر » دون وعى للأسلوب البلاغى الوارد فى قوله 
تعالى : ( ويمكرون ويمكر الله > والته حير الماكرين ) . . الأنفال- ٠١‏ . 
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ويم بحثه ملخصا المدف بقوله : 

( حسن ان يفرق بين الدين الور الديى > فالشعور فطرة » والدين ادات 
والتزامات » ولا يصلح أحدهما بغير الآلحر » ومذا قيل : « دين الفطرة » > جمعا 
بين الدستور والحاجة إليه » والرغبة فى تحقيقه والشوق إلى تماره » ص ۷۸ . 


لكن السيد ر الدكتور) » اتحذ من هذا التفريق وسيلة للخلاص من الدين › 
اكتفاء بالشعور به »> ليفرغ الدين من كل قيمه > إلا الإلحلاص والتضحية 
والتسامى » حى جحد ( الماركسى ) فى كفاحه ما يشبع غريزة التدين فيه » أو ليخدع 
TTT‏ 
آنه لم يلتزم آداب البحث - إنما أراد أن يقول : لا حاجة إلى هذا الدين الذى 


¥۷ 


تدينون به » لأنه صارف عن الاركسية » وإذا كان لابد من دين » فالماركسية 
دیںن . 
مأساة إبليس : 

حاضرة ألقيت ف النادى الفقاف العربى سنة ٠۹٠١‏ ونشرت بمجلة « الثقافة 
العربنة » » شباط سنة ۱۹٩٩‏ م » جعل شعارها قول جوتة على لسان فاوست : أنا 
روح رافضة أبدا . . 

وفہا قول : ( کان إبايس من المقربين بين اللائكة » وکان له شأن عظمم فى 
E PSG e E‏ 
فأصبح بذلك تجسيدا لا هو شر : وجمع فى ذاته كافة الخصائصس ص الی تنتی 
الله » وبلاحظ هنا أن امه يدل على جوهره »› وهو ( الإبلاس ) أى اليا 
من رحمة ربه > ومن العودة إلى الجنة (وفقا للتفسيرات لمحى 
الابالاس ) . . ص ۸۱ . 

وقد اعتمد - للأسف - على كتابات (إسلامية ) واستغل الاجمادات 
والعبارات (الملونة ) فى خحدمة المدف الذى خحطط له. 

وهو - منذ البداية - يلجا إلى المغالطة » فيختار من كتابات ( الاإسلاميين ) 
ما يتفق وهواه » ولیس من شك فی آنا نجد فی کتاباہم أقصى المين وأقصی 
اليسار » بل إن فى كتابات المفكر الواحد جمعا بين النقيضين فى مكانين عختلفين » 
بسبب سيولة الكلمة »> والهاب العاطفة »> وافتقاد المج . 

ولنسأل : من قرر أن إبليس كان ( من المقربين بين الملائكة ) والنص القرآنى أنه 
ركان من الجن ) ؟ الكهف - ٠١‏ فلا قال له الله سبحانه : ( ما منعك أن تسجد 
إذ أمرتك ؟ قال : أنا حير منه » خلقتنى من ار » وخلقته من طين ) الأعراف - 
١‏ . واللائكة فى كتابات جمهرة الاسلاميين من نور والجن من نار » إذن فإبليس 


۲۸ 


ليس من اللاثكة » وليس من المقربين « هذا إلى أن عالم اللائكة والجن ليس 
ما ينكشف أمره لنا » والحديث عنه اجنهاد ظنى » لا محال للقطع فيه » وکل يفسر 
على وفق ما ترتاح إليه نفسه » وهذا نجد من يقول عن اللائكة : إہم شخوص > 


ومن يقول : إنهم قوى معنوية ورموز.. والذى يروج ف أقلام المفكرين الحدثين أنيم 
قوى معنوية » ولو أننا أخحذنا بهذا التفسير لوجدنا حلول كثير من المشكلات . . فإذا 
كانت الملائكة تمثل قوى الخير » وإبليس يثل قوى الشر » فالأمر ( فى القصة ) أمر 
کون » عى أن قوى الفير فى الإإنسان تمثل الاستجابة والطاعة » وقوى الشر تمثل 
الحناد والمحصية » والأسلوب القرآنى - فى عرض هذه الحقيقة - أسلوب ( تمثيلى ) 
جرى ف عرض كير من المعانى القرآئية » كا ف الحديث عن الأمانة : ( إنا عرضنا 
الأمانة تغل الراك والأرض واطال ٠‏ فان :ان حملا + واشفقن هما 
وحملها الانسان ) الأحزاب - ۷۲ » وكا فى الحديث عن فطرة الاإبيان بالله : 
اذ أعد ربك هن بی ادم من ظهورهم ذريم » وأشهدهم على آنفسهم 
الست بربکم ؟ قالوا : بى » شهدنا ) الأعراف ۱۷۲ » وغير هذا كثير فى حديث 
الجنة والنار. . 

إذن فالمراد بعيد من عحالفة أمر الله > وبعيد من ( الواقع التشخيصى ) الذى 
يتعخيله السذج والبسطاء » لأنه ليس من المعقول فى شىء أن يعصى الكائن خالقه 
( على مشهد منه ) > وهو يعلى قدرة الخالق على أن يقضى فيه » ويعام أن عصيانه 
لن مجديه » ولن محقق له رجاء . 

ا ناشخ قك دو فال اه عن دلت لرا كرا 
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ولقد أذ الکاتب على ابن الجوزی فى ( تلبيس إبليس ) أنه ( من حيث لا يعلم 
ولا يدرى ) أسبغ على إبليس (قوى خلاقة مبدعة » تشر الاعجاب والتقدير » 
وعلى سبيل المثال » يعزو ابن ا لحوزى معظم الحركات الدينية والفكر ية الكبرى الى 


۲۹ 


قامت ف تاريخ الحضارة الإسلامية إلى عمل إبليس »> ويجعله مسثولا عا ٠‏ 
فيحوله بذلك إلى فيلسوف كبير » ومتكلم قدير » يقول إمامنا انحترم : إن 
السوفسطائية > والدهرية » والطبائعية » واديان الشرق الاقصى » والمسيحية » وعلم 

الكلام » وفرقة المعتزلة > هى من أعال إبليس > ونتيجة لتلبيسه على المغكرين 
والعلماء.» كا أنه يرد حركة النوارج » والرافضة » والزهد » والتصوف > إلى 
تلبيسه على أعة هؤلاء القوم > بجا فيهم أبو .طالب المكى والاإمام الغزالى . . . . إلخ ) 
ص ۸۳/۸۲ 

وهو - فيا يعرض من كلام ابن ال لجوزى - إنما يقصد إلى السخرية من ( الفكر 
الاسلامى ) » مثلا فى هذا المسلك العاطنى الذى إذا رضى أغدق » وإذا سخط 
أحرق » ويجعل منه ( الفكرة الشائعة ) › نم یبنی على هذا ( أن إبلیس يسير قسما 
کبیا من حری الأحداث ) ویکون شر یکا لله فی ملکه » مع أن کلام ابن الجوزی 
لا يعدو النقمة على من لم برض عم » فوصف دوافعهم بالشر » وبالشر صاروا 
أتباع إبليس ( رمز الشرور) . . a.‏ 

اا کن ع وه ال ار ورو ا E‏ ری ا 
من آمره » لأنه - کا يقولون - إذا عرف السبب بطل العجب »› وهو لا يوارى 
O N TT‏ 

( سأحتتم هذا الجزء من بحثى بالتأ كيد على أن كلامى عن الله وإبليس والجن 
واللاتكة واللاً الأعلل لا بلزمنى على الإطلاق بالقول بأن هذه الأسماء تشير إلى 
مسميات حقيقية موجودة » ولكنا غير مرئية » إن تركيب اللغة يتطلب منى بطبيعة 
الحال أن أكتب وأتكام ف الظافر ركان اتخات الى 
أذكرها موجودة بالفعل » ولكن بحب ألا سخندعنا هذا الوهم اللغوى ) ص ۸٦‏ . 

وقد وجد بغيته فی کک من العبارات الى ضع فى تفسبرها لمعرفة حال 
صاحبها » وال حدعنا عن حقيقة مدلوها ( الوهم اللخوى ) التعلق بظاهر اللفظ . . 


۳ 


ولهذا ا إلى الصوفية الذين تتلون ألفاظهم بألوان تموهمة لمن لن يالف أجواءهم 
. النفسية . . استعان بكتابى ( الطواسين ) للحلاج + و ( تفليس إبليس ) لعز الدين 
المقدس ٠‏ وكلا*ما صوف يعبر عن مشاعر خحاصة ترتبط ر( محال ) يمر اء فإذا 
عبارته ذات ظاهر وباطن » وکثیرا ما يتزع ظاهرها منزع الحروج على التقاليد 
والأعراف الدينية . . وكان (الدكتور) و ف استخدام النصوص ( الصوفية ) 
للوصول إلى هدفه . 

( يقول الإمام عز الدين المقدس » ف كتابه تفليس إبليس » مخاطبًا الشيطان : 
وأنت الذى خلقك الته بيد قدرته » وأطلعك على بدائعم صنعته » وألبساك حلع 
توحیده » وتوجك بتاج تقدیسه وتمجيده » وجعلك بجول ف جال ملائکته » 
يقتبسون من نورك ويستانسون حضورك » ويہتدون بعلمك ويقتدون بحملك » فا 
بحت فى اللا الأعلى » تشرب بالكأس الأملى > وتتلذذ بالخطاب الأحلى > طالما » 
كنت للملائكة معلمًا » وعلى جميع الكروبين مقدمًا ) . ص ۸۷ . 

کلام ی ا ن 
(يقتبسون من نورك »> ويستأنسون محضورك ٠‏ وہتدون بعلمك » ويقتدون 
بعملك ) . . لكا شطحات الصوفية » يكفرهم با ابن الجوزى وابن تيمية وابن 
قم ال جوزيه » ويستغلها من لم يأل أسلوب القوم : وکان فى قلبه مرض »> ليتخذ 
ا و للتہکم والتمجم والانفلات . 

ثم يورد الآيات القرانية الى تحددث عن قصة السجود لادم (البقرة- 
۰ )»> و (الحجر 4۱/۳۸ ) » و(الاآعراف )۱۷/۱١‏ » وبين الفرق بين 
الأمر والمشيئة الإلهية > ويعلق بقوله : ) 

١‏ - ( لا شك أن إبليس حالف الأمر الإلهى عندما رفض السجود لآدم » غير 
اا ق الانسجام مح المشيئة الاإلهية ٠‏ ومع واجبه المطلق حو ربه . 


۱ 


۲ - لو وقع إبلیس ساجدا لآدم رج عن حقيقة التوحيد وعصى واجبه المطلق 
حو معبوده . . أراد الله للملائكة أن يقدسوه وأن يسبحوا باسمه »> لذلك كان 
السجود لآدم وقوعًا على ما يضيفه أهل الشرك إلى الذات الصمدية » تما هى منزهة 
إن السود لر اف لا عر غل الاطلان لاله فرك 

ف الواقع يثير اختيار إبليس سؤالاً هاما جدا » هو : هل تكن الطاعة الحقيقية 
فى الاإذعان.للأمر أم فى الخضوع للمشيئة ؟ هل يكن الصلاح ف الانصياع للواجب 
المطلتق أم لواجبات الطاعة الجزئية ؟ 

ارات کل ا الال ا a‏ ااا ا 
الإنسان »> ولا وجد إبليس نفسه فى هذه اححنة » ولا وقع بين براڻن الأمر والمشئة . 

a‏ إبليس يشل الإصرار الطلق على التوحيد فى أصنى 
ا و تجلباته »> وكان لسان حال إبليس يقول ن ا ا ا 
CS‏ 
الحقيقة فى «كتاب الطواسين » بالكلات الاتية : « التى موسى وإبليس على عقبة 
الطور » فقال : يا إبليس » ما منعك عن السجود ؟ فقال : منعى الدعوى بمعبود 
واحد » ولو سجدت له لكنت مثلك » فإنك نوديت مرة واحدة : (انظر إلى 
ا لحبل ) فنظرت »› ونودیت الا اة : «آن اسجد » فا سجدت لدعوای 
ععنای » ( طاسين الأزل والالتباس ) . 

۴ - بر ابليس رفضه السجود لآدم تبريرا منطقيا واضحًا » إذ قال : ( آنا خير 
منه » خلقتنی .من نار » وخلقته من طين ) » وبالاضافة إلى ذ ك تتضمن الاآيات 
O‏ لرفض إبليس › وهو معرفته المسبقة بأن ادم 
وذريته سيعيثون ف الأرض فسادا » ويسفكون الدماء » وكان هذا شعور الملائكة 
أجمعين » عندما قالوا ارم : ( أتجعل فيا من يقسد يها ويسفك الدماء > وحن 
نسح ا املائكة بما فيهم إبليس » على عام 


۳۲ 


عا سیرتکبه آدم وذريته من الكبائر والمعاصى فاستكبرت واستعظمت أن علق الله 
من يعصيه ويسفك الدماء - ص ٩۱/۹۰‏ . 

جدل تطمان إليه بعض النفوس » مادامت تجهل أن من معافى السجود الانقياد 
والتسخير »> ( وهو الدلالة الصامتة الناطقة المنبهة على كونها مخلوقة » وأنها حلق 
فاعل حکی ) - مفردات الراغب الأصفهانی - الحلی سنة ۱۹۰٩۱‏ ص ۲۲٤‏ - كا 
هو وارد فی قوله سبحانه : ( وله يسجد ما ف السموات وماف الأرض ) - النحل 
4 وما دامت تجهل أن من مغاف الأ مر فيد اسه الله ف افق 5( وإذا اردنا أن 
نهلك قرية أمرنا مترفيما ففسقوا فا »> فحق عاليما القول » فدمرناها تدميرا) - 
الارسراء ١٠١‏ . ) 

ومن الآداب المعروفة أن يفسر القران بالقرآن »> ولاشك أن فهم السجود 
والأمر على هذا الأساس سيبطل سحرالساحر » ولا يصبح غالا لاتبام الملاثكة بأ نها 
أشركت » أو بأنما ( استكبرت واستعظمت أن خلق الله من يعصيه ويسفك 
الدماء ) > لأن ابر لا يعدو تقرير واقع جری به اسلوب الحوار ( القثیلى ) البليغ › 
ولا يصبح محالا لوصف إبليس ( بالإصرار المطلق على التوحيد فى أصنى معانيه ) » 
لأنه سيترتب على هذا وصف اللاثكة لاف ذلك > ومن م » يلتبس مفهوم 
الطاعة با معصية » وهو ما يدف إليه الكاتب . . ثم إن قول إبليس : (أنا حير 
منه ) ينن إرادة التوحيد ويصبح ET‏ 

اماما هو هن ام ار ك فى هذا الحال وغيره فالصوفية يوظفون 
( الشخوص ) توظيفًا فنيا » من أجل إبراز معان متسامية » ومن أجل الترجمة عن 
مشاعر أكثر شفافية وأنتقى صفاء »> وموقف الحلاج والقدسى هنا رهن بتصوير 
التوحيد المطلق » والارتباط عدود القصة . 

ولعل الحوار الذى أجراه الحلاج بين موسى وإبليس ليفيد أن الأمر أمر ابتلاء 
يكشف عن أن الحلا إنما يعالج مشاعره الحاصة من خلال هذا التناول : 


۳۳ 


ا 

ا : كان ذلك لاء لا أا 

قال ته 2 انه ف قر فوك 

اغات ابل ا وى بداوا تلم ٠‏ والال امعول عاد 4 إت 
حول » لكن المعرفة الصحيحة كا كانت » وما تغيرت Et‏ الشخص قد تغير 
( عن طاسين الاأزك ولالهاس. 

ويأحذ على الأستاذ العقاد تفضيل e‏ الملائكة لأنه عرضة للخير والشر › 
فى حين أن الملائكة عنجاة من الخواية » ويقول : إا ( دعوى فاسدة من أساسها 
للاسباب الات 

(ا) تبرهن قصة إبليس أنه حى سادة الملائكة والقريبين مهم ليسوا بمنجاة من 
غواية الشر» وإلا لا عصى إبليس ربه : وانمى إلى بئس المصير. 

رب) لو افترضنا جدلا مع العقاد أن الملائكة ليست عرضة للخير والشر ء وإعا 
ا E O O ET‏ 
الخير أحيانا »> وتصنع الشر أحيانًا أحرى . فتفسد فى الأرض » وتسفك الدماء › 
ام الكائنات الى لا تصنع إلا ر و 

فهل يريد العقاد أن u‏ من قدرة آدم عا لااد وفك ادا مدر 
لم غا اة ؟ ن ٩٤‏ : 

طبمًا لا بريد العقاد ذلك » لأن العقاد يقصد إلى فكرة فلسفية > مصدرها 
الأمانة الى خملها الإنسان » وهى أمانة (الاختيار) وخوض التجربة . 
ولا شك ف أن معاناة الصراع بين افير والشر » بين الحق والباطل بين الواجبات 
ونوازع الشهوات - ترتفع بالمنتصر درجات . 
ولو أنتا فرضنا إمكانية المقارنة بين حال الاإنسان هذا » وحال من لم يبتل بهذه 


۳٤ 


المعاناة »> فإن تفضيل ( الإإنسان ) سيكون أقرب إلى مدركاتنا »> دون حاجة إلى 
المغالطة فى وصف اللائكة بأنمم ( ليسوا بمنجاة من غواية الشر) والبارى - جل 
شأنه = احبر عنہم بقوله : ( وهم لا پستکبرون » افون رہم من فوقهم › 
ويفعلون ما يؤمرون ) النحل ٠١/٤4‏ . (لا يعصون الله ماأمرهم »> ويفعلون 
ما يؤمرون ) التحريم ٦‏ . 

وقد تنكشف الغالطة لو أندا أعدتا صياغة السؤال »> فقلنا > أا أفضل : 
الكائنات الى تصنع احبر ححتارة > أم الى تصنعه دون اخحتار؟ 

فكيف إذا أضفنا إلى احتيار اير نوازع النفس الأمارة بالسوء »> وبهرجة الحياة 
وزخحارفها ؟! ) . 


والأستاذ العقاد - شأن الكتاب اللإسلاميين - بفضل آدم على الملائكة » لأن 
الله علمه الأسماء كلها » فيرد عليه بقوله : ( ولا شلك أنه كان باستطاعة الملائكة 
تعلَّم الأسماء كلها لو شاء الله ذلك ) ص ٠١‏ . 

مع أن تعلم الأسماء مرتبط بالتجارب المتصلة الى يمر بها ادم فى الجحتمع 
اللإنشافی . فعی ر علم ادم الأماء كلها ) اعطاه القدرة على المحرفة > ومحتمح 
الملائكة لا يوفر هذه المعارف لأنه ليس فى حاجة إلا . 

ولو أننا قيدنا كل فعل بقولنا : ( لوشاء الله ذلك ) لا كان لأحد من الخلوقات 

ثم يقول : ( إن جوهر إبليس أفضل وأمى من جوهر ادم »> لأن الله حلقه من 
نار ولق آدم ا و ا ارد ف ا ی و 
النار) ص ٩٦‏ . 

ولم يكن بشار (مفتيا) فش هذا المجال » حى نقول : ( والطين لا يسمو ”مو 
النار) . . فالطين مادة أولية » تشكلت ونفخ فيا من روح الله » وقيمة المادة فى 


“٥ 


القدرة على تشكيلها » فإذا شكلت فى أحسن تقوم › وكرمت » فلا وجه لتفضيل 
النار عليہا » تم إن إبليس يدعي هذه الدعوى » وليس بقره عليما إلا أمثاله من 
الا الس 
e‏ 

وتستهويه المعالحة الصوفية ذه القضية ( الإنسانية ) فيمسك بظاهر اللفظ 
ليشوه القم > ویضرب ضربات ( دونكيشوتية ) واهما أنه يصب مقاتل › فيقول : 

( عبر الحلاج عن نة إبليس بإمجاز رائع بقوله : لما قيل لابليس : اسجد 
لآدم > حاطب الحق : أرفع قرف الد عن سي إلا لك جى امج إن 
کک ا کا ہے کی ۹ 

معان تفسية تعالج مفهوم (التوحيد ) الحالص » وترجم عن وساوس 
وهواجس » تنتاب ( الاإنسان ) فى معركة طويلة مريرة » يعرض عا الكاتب > 
لحاجة فى نفسه » وتوصلا إلى عقد مقارنة بين نة إبليس وعغنة إبراهي عليه 
السلام » لا ليرجح > أو يوازن » بل لينال من قيمة أحلاقية کبرى » ومن درس ف 
طاعة الخلوق للخالق » لا أهى › ولا أبلغ . . 

يقول : ( خحضع إبراهم لأمر ربه > ووضع المدية على عنق ولده »> حالف 
بذلاك القواعد الأحلاقية المطلقة النى أنزها الله على عباده »> عن كيفية معاملة الآباء 
للأبناء والأبناء للاباء) ص ٠١١۲‏ . 

إذن : ر مأساة إبليس كانت أعظم وأفجع من عحنة إبراهي » ولا يقول مأساة 
ابراه سيا اذلف اكك الذي ده فر عن إن الان قاض الى 
واجهه إبليس لم يكن بين واجبات الطاعة الدينية > وبين واجبات الطاعة 
اة ب ان و ااك اعا رار اة فجت 0 بخارة رى 
واجه إبليس الرب » وهو يناقض نفسه » بصورة مباشرة ومفضوحة » فذهب 
ضحية هذا التناقض وضصحية الموقف الذى اختاره ووققه) صل ۱۰۳ 


ر 


وتعجب هذه (الوقاحة ) فى عبارته ( وهو يناقض نفسه بصورة مباشرة 
ا ماذا أدب ( الکفار ) أنفسهم ؟ إِنه لا یکت بالكشف عن 
سوه ادبه وحبث طويته › N E‏ 
فلاا ید رك أن قولڵه : 

( أفردلى » اوخ ج ظول 2 ا اخاط مح الخلصان ۰ ما نحى 
عن الأغيار القيرق.». غير لير ترف لغربى > قبخى لمدحى »> احرمى 
مرن »هجر لكاشفى.» كففى لوصلق ) ٠.‏ ( طاسين الأزل والالتباس). 

إنما هو ترجمة عن محنة نفسية عاشها الحلاج : من واقع تأملاته الحميقة فى 
العلاقة بين الناسوت واللاهوت » وقد اتحذ من إبليس ( مشجبا ) علق عليه ( الزبد 
النالد) الذى تفرزه سياحته الروحية . . وقد سار سيرة الاٍمام المقدسى وهو يقول 
غل ان ابليمن " 

ر لکال شقوتى سألت الإنظار » فصرت أضحوكة للحضار » أذوب إذا 
مت الا كرين و اعرف ]ذا رأبت الشاكرين » واخد أفر من ظله » وواحد أهرب 
من ذکر فعله » وواحد تحرقنی أنفاسه » وواحد یعجزنی مراسه › إذا تاب التائب 
قصم ظهری › وإذا رجع الآيب نقص عمرى » كل ما بنيته مع العاصى فى سنة 
تهدمه التوبة ف نة » فأنا فى ويل لا يزول »> وحرب لا بحول.» وحزن شرحه 
يطول ) ص ٠٠١/۱۰٤‏ 

فظاهر اللصين ترجمة صوفية عن ( حال ) هى مزيج من الوجد وا-حوف 
والرجاء »> وعلى طريقة الرمز فى الكتابة الأدبية اتخذ إبليس ( معادلا موضوعيا ) 
بسقط الكاتب الصوف عليه مشاعره وانفعالاته الخاصة » ومن م + لا محسن 
الاستشهاد بمثل هذه النصوص فى محال (موضوعى ) » يراد به ( تعرية ) الفكر 
الإسلامى » وبيان تأثير ر الأسطورة ) عليه ! 


OF + 


TY 


( وصف الحلاج موقف إبليس من ربه. بعد أن نزلت عليه اللعنة الأبدية فى 
N Es a O AE N aE‏ 
تذ کره ؟ فأجاب إبلیس : یا موسی » الفكرة لا ټذ كر » أنا مذ كور وهو مذ كور › 
A SNR E ES‏ 

EE GE E e 
. ) ر عن طاسين الأزل والالتباس‎ ٠١۹ القدم لحظی » والآن أحدمه لحظه ) ص‎ 

ونظر اللإمام المقدسى إلى مصير إبليس وكبريائه نظرة غير مألوفة » متأثرًا ف ذلك 
برأی الحلاج فقال : 

( قال فى : اسجد لغری »› قلت : لا غير ء قال : عليك لعنى › قلت : 
AN EROS E ETN‏ 
سيدى » من عرفك فى عمره لحظة » أو حلا بك ف دهره غمضة » أو صحبك ف 
طريق محبتك ساعة » حق له أن يفتخر » كيف عن قد قطع الأعار » وعمر حبك 
الآثار » كم قد قت فى صحائف توحيدك ف الليل والہار » كم قد درست من 
دروس تقديسك وتعجيدلك ف الأعلان والاإسرار » والاثار تشهد لى > والديار 
تعترف حى » واللیل والہار يصدقی ) . ص . ۱۱ ( عن تفلیس ص ۲۲/۲۱ ) . 

هذه المناجاۃ - وهی لا تخرج عما جری على لسان إبلیس بقام الحلاج - ليست 
إل ترجمة نفسية للكاتب فى ( حال ) » مردها الحس الواعى بالحضور الاإلهى > 
وبالرحمة الى وسعت كل شىء : 
E‏ ا E E E‏ 

ومن هنا تتفتح أبواب الأمل والعزاء معا » الأمل فى المغفرة > والعزاء فى 
الاستمتاع بالحضور » حى فى حالة ( التجاوز ) » لأن التجاوز يذ كر بالله » كا 
تذكر الطاعة » لأا نمرة (إنشاء) إلهى »> و(إرادة) إلهية . 

وهذا تصور شائح على ألسنة كثير من الصوفية المتأحرين » وتخاصة ابن عرفى 


۳۴۸ 


الذى دافع عن ايان فرعون دفاعا طويلا ف كتابيه (فصوص 
الحكم ) و ( الفتوحات الک 

م فرق بين سجود الملائكة وعدم نود اا ل ا 2 

( سجدوا لادم على المساعدة » وإبليس جحد السجود لدته الطويلة على 
المشاهدة » لأنه هو الذى كان أعلمهم بالسجود » وأقربهم من الموجود > وأبذهم ‏ 
للنجهود »> وأوفاهم بالعهود »> وأدناهم ن امهرد ر( طاسن :الارل 
والالتباس ) . 

وما أن هذه الأوصاف لا مصدر ما إل حیال کاتہہا » فالا ج إذن يعالج 
قضية فلسفية » لا قصة دينية › ومن ثم لا ينبغى تحميل النص القراف تامالات 
( ذاتية ) لا تعير إلا عن رؤية نفسية متجردة > لا بملكها إلا صاحما > ولا يسهل 
عل الكثيرين أن مروا بنفس (حاله ) > وأن ينفعلوا بانفعاله . 

وألح على مفهوم القضاء والقدر » من أجل أن يبرئ إبليس نما ينسب إليه » 
مستعیتًا قول المقدسى على لسان إبليس : 

( إن زل أحدهم قال : إعا استزهم الشيطان > وان نسى أحدهم قال : E‏ 
الشيطان . وإن عمل أحدهم قال : هذا من عمل الشيطان › فأنا حمال أوزار 
المذنبين » وحال أثقال الخاطئین ) . ( تفلیس ص ۳٦‏ ) . 
) مع أن إبليس لا يملك لنفسه نقمًا ولا ضرا لأن الله هو صانع البر والشر بدليل 
ال ا 

ر إن الله عز وجل - يقول : لا إله إلا أنا »> حلقت الخير وقدرته > فطو لمن 
خحلقته للخير > IN ENR EE E AES,‏ 
إلا آنا »> حلقت الشر وقدرته » فويل لمن خحلقته للشر » وخلقت الشر له »> وأجريت 
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الشر على يديه » ر الا تحافات السنية ف الأحاديث القدسية )۷١‏ . 

فال من جب أن ينسب إبليس أعصيانه وجحوده ؟ أو على حد قول إبليس : 

« فلن کنت إبلیس ادم » فلیت شعری من کان إبلیسی ؟ » ( تفلیس ۱١‏ ) . 

وبطبيعة الخال أحال إبليس جحوده إلى مصدره الحقيقی والنہافى بقوله : ر( فما 
أغويتنى ) فأعطى بذلك لله ما لله > ولم يعط لقيصر شيتا » لأن قيصر لا يملك شيعا 
على الإطلاق بالسبة لاإبليس »> ولا حول له ولاءقوة حى بنسب له أى شىء 
ص ۱۲۹/۱۲۶ . ) ) 

وهدف الكاتب من هذا كله أن يصل إلى ( عبثية ) حنة [بليس »ء إن كان هناك 
إبليس » وليطعن فى مفهوم العدالة الإلهية » إن صحت هذه القصة » وليسخر من 
الموقف كله بقوله مدافعا عن إبليس : 

ك ا ع ل E‏ 
فى جهام » عملا بالحديث القدسى القائل : « قال الله - عز وجل - إفى أنا الله 
لا إله إلا آنا > من آقر لى بالتوحید دحل حص »› ومن دحل حص امن عذاپ » 
(الاتحافات السنية ٤‏ ) . 

( ولقد ) مجح إبليس فى التجربة .الى ابتلاه الله بها »> وصبر على البلاء الذى 
حل به » من جرائها » وعليه » فإن مكافأته الہائية مضمونة بدليل الحديث القدسى 
القائل : ١‏ قال الله عز وجل إذا ابتليت عبدا من عبادى مؤمنا فحمد مى »> وصبر 
على ما ابتلیته » فإنه يقوم من مضجعه ذلك کیوم ولدته أمه من النطایا »> ویقول 
الرب للحفظة : إن قیدت عبدی هذا » وابتلیته » فأجروا له ما کنتم تجرون له قبل 
EST ONE‏ 

م قول معقبا على هذا کله ساخرا : 

(أعتقد : أولا : أنه بحب علينا إدخحال تعديل جذرى على نظرتنا التقليدية إلى 
ابلیس » وإحداث تغییر جوهری فی تصورنا لشخصیته ومکانته . 
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فاا : مجحب أن نرد له اعتباره ¬ بصفته ملاکا يقوم مخدمة ربه بکل تفان 
وإخحلاص › وينفد أحکام مشيئته بكل دقة وعناية . 

وأخيرا : حب آن نکف عن کیل السباب والشتام له › ا ا 
رنطلب له الصفح » ونوصی الاس به خیرا بعد أن اعتبرناہ = زوا وبتاتا = مسولا 
عن جميع القبائح والنقائص ) ص ۱۲۸ . 

م بحذرنا من مغبة رد الاعتبار لا بليس ؛ > مستشهدا بمسرحية ( الشهيد ) لتوفيق 
اجکی › انی بقول فا جبریل اطبا إبايس : 

5 الأرض يزيل الأركان » ويزلزل الجدران »> ويضيع اللامح › 
وعلط القسمات » ويمحو الألوان > ودم السات » فلا معى للفضيلة بغير وجود 
لرذيلة . . ولا للحتق بغير الباطل . . ولا للطيب بغير الخبيث . . ولا للابيض بغير 
الوذ ولا انون بخن الظلام + بل ولااللخير بغير الشر. . بل إن الناس 
لا يرون نور الله إلا من حلال ظلامك . . ووجودك ضروری فى الأرض »› ما بقيت 
ال مهسا لتلك الصفات العليا الى أسبغها اله على بى 
الانسان) ص ۱۲۸ . ) 


وبعد . . . . فالکتاب فا عدا م وال ا باد عرد سا کا 


٤١ 
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وع رؤية جديدة للفكر العر فى العصر الوسيط 


اراد وان اد اك ا ا فة امان وال اا 
کل اک ت ی ا اعا 

والمعروف أن الأعمى من فقد الرؤية البصرية » وفقد الرؤية يم عن طريق 
الرالی کا يتم عن طريق مى » ولا شلك فى أن خفاء المرنى أدل على عدم القدرة . 

وإذا كان الفيل - مع جسامته - قد صعب الاتفاق على تعريفه > عن طریق 
تحسسه » فكيف ممن عز على جميع وسائل الحس !! 

هذه الحققة جب أن تكون.ماثلة أمام أعين الذين يطرقون باب التفلسف > 
فلا يتجاوزون بقصورهم TES‏ وتأحذهم العزة بالاإ م فيبالغون فى الصلال 

اسم الحرية الفكرية » كأن من الحرية أن أخوض معركة بلا سلاح أو أن يكون أى 
ا صالحًا لكل معركة . 

إن الفلاسفة والعلماء وذوى القدرات الفائقة شهدوا بالقصور الحقلى آمام کر 
من الحقائق الكونية العالية › و إن كنا فى غير حاجة إلى شهاد مم . E‏ أحدا 
منا لا يستطيع أن يدرك ما وراء بابه المغلق » لا يستطيع أن اه البوم » 
ولا أن بستشحر ما تستشعره الخفافیش › ولا أن یشم ما تشمه الكلاب > ولا أن 
يسمع ما تسمعه الأفاعى › ولا أن يعى ما تعيه الطيور المهاجرة . 

ِن الانسان بحب أن يتحرك ف إطار إمکاناته المحدودة . 

أقول هذا فى در دم کات ( مشروع رؤبة جديدة للفكر العربى فى العصر 
الوسیط ) للدکتور طیب تیزینی (دمشق ۱۹۷۱) . 
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والكاتب فى كتابه يتحرك من منطلق الفكر المادى » ومعاداة الفكر الخال . . 
وهو - كصاحبه الدكتور صادق العظلم > الذى سبق تناوله - كافر بالله » إلا أنه ۵ 
مجهر بمعتقده ف مقدمة محثه »> كا فعل صاحبه » لكنه سلك مسلك الباحث عن 
الحقيقة المتحدث بلسان غيره . . ولاأنه يتحرك بدوافع مسبقة » وبأفكار اعتقدها 
EAE e E‏ 
عن صاحبه فی اعتزازه بال راث العری أو فى إعلانه عن هذا الاعتزاز > على حين 
كان العظم ساخرًا منهكمًا . . ولعل الإعلان عن اعتزازه بالراث من واقع تزييف 
الكتسبات العربية الإسلامية حى تكون شاهدا على صحة معتقده » وسبيلا إلى 


ترویجح مذهبه . 


وههذا » يطالب ر بإعادة النظر الشاملة بمجمل قضايا هذا التراث العملاق ) > 
إعادة ( تتطلب أخحذ موقف ملتزم منه » موقف يعيد الاعتبار للجوانب المشرقة منه › 
ويقج الجوانب المظلمة على نحو علمى دقيق ) ص ٠٠١‏ والنظرة العلمية تقتضى أن 
( اللحظة الحدلية » ف مفهوم ما » بمكن استنطاقها واستخراجها بشكل أدق وأ کثر 
شمولية »> حين تبحث ف وحدما العميقة مع تارخها » أى مع تاريخ المفهوم 
نفسه ) ص ٤‏ أو بصورة أوضح » هی ( أن فكرة ما عضمون معین » يمکن -~ ف 
إطار اجہاعی حضاری اخر تلف - تبتیہا » مع کساہہا مضموتا آحر مناقضًا تماما 
لمضموما السابق ) ص ٩۷‏ . 

ومن م فهو يدرس التراث من واقع استخدامه لصالح معتقده المادى » ولیس 
على تتطلبه الدراسة العلمية الصحيحة الى تقوم على أساس الاستقراء 
و اح عا عن ی مر سا 

والالتزام بهذا الهج - الذى لا ترتضيه الق الفنية » والذى يزعم أنه الت 
العلمبة الخاضصرةع د اهو سبل شلال هده الدراسة الظويلة الى شملها كتا > 


٤ 


وجھد اعا جهد فی جمع مادته > وتطویعها لمادیته » بالرغم من دعواه أنه ( حب 
على تاريخ الفكر أن ياتحم ویتآنسی مع قوانین الفكر نفسه) ص ٩‏ . 


: بداية الفكر المادى والغاى‎ - ١ 

وإذا كان يطمح إلى اس ( تاریخ الفكر ذاك » من حلال منظار جديد › 
روکد نى الط الأول على وحدة التاریخ الانسانى » وعلى عملية الغو الذاتى نذا 
التاريخ » وبالتالی على كون المبجية العلمية المعاصرة قادرة على تشل التاريخ ذاك 
واستيعابه ٠‏ بشكل أعمتق وأكثر غنى ودقة ما فعلته ص ه - فقد عمد إلى استكناد 
اد والغالى » ابتداء من الأسطورة › الى ( تعير عن امجاه 
عملية استيعاب وفهم الواقح الموضوعى الطبیعی ) ص ۲٤‏ . 

کت ف . انجاز حول ذلك مایی : 

( إن مسألة علاقة الفكر بالكون › العقل بالطبيعة ها جذرها بشكل لا يقل عن 
ا الآديان > فى التصورات الحاهلية البدائية الحاصة عحالة التوحش ) ص ٤‏ 

والفصل بين علاقة الفكر بالكون وبين اللأديان - منذ البداية ي كد فساد الطرح 
الفكرى هذه القضة > لأن هذه (العلاقة ) صمم المعرفة الدينية فى الكتب 
السماوية وصمجم البدايات الدينية فى الأفق الاإنسانى العام > ذلك لأن ر( اللا واقعية 
انبعثت عن العجز النسى للانسان البداى » تلقاء عيطه الطبيعى الموضوعى > وتلفاء 
نفسه هو) ص ۲۰ . 

وهذا العجز أو الإحساس بالضعف استدعى البحث عن قوة غير مرئية ٠‏ من 
وراء المظاهر الطبيعية . . و تم هذا الببحث عن طريق الوهم أو الخوف »> 
أو الأمل » أو الحب › > فان شتًا ما صار بتخلق فى وجدان هذا الانسان البداى »› 
بفعل الغريزة والفطرة › وبفعل الاحتكال المياشر با حوله ومن حوله ا ف 
الموقف الاإنسان الما دف راما > هذا الموقف المشرك وجوده حیاتنا )و( ا 
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عن رد فعل الاإنسان على ميطه والتأثير عليه ) ص ٠۰‏ . 

واللحظة اللا واقعية ا الحجر الأساسى للقطور اللاحق للفكر الفلس 
المثالى وللتصور الديى ) ص "١‏ . 

وعلى هذا بمكن فهم (موضوعة ) ماركس : (إن كل الأسطورية 
0gieاMytho‏ تتغلب وتسيطر على القوى الطبيعية وتكيفها فى الوهم » ومن خلال 
الوهم » إنما تتلاشى إذن مع السيطرة الحقيقية على هذه نفسها ) » أى القوى 
ا 

( إن هذه العلاقة العملية والوجودية - الانطولوجية - بين الإإنسان والعالم 
انار کات ى ف القت الط لرل اول ٠‏ اة ال ب 
اللأصلية - للتطور اللاحق الخاص بالاتجاه الفلسنى الادى > وبالعام 
aE e SN CEN N ae‏ 
بالا تجاه الفلسفى ) المثالى » وبالعلوم الدينية عمومًا لأن العام الخارجى الممثل ف الله 
سبحانه » وف العلاقات الا نسانية والطبيعية هو جحال العقائد والتشر يعات الدينية . 

( بيد أنه - مح تعمق «١‏ وعى » العجز الأ٘نسالى » وتعمق انحراف اليال 
1it‏ والمعرفة عن الواقع الطبيعى والاجةاعى - أخذ اليل المادى سر 
من هيمنته 0 فا کش) ص ٣"٥‏ . 

و (تعمق وعى العجز الانسافى وتعمق انحراف الحيال والمحرفة عن الواقع 
الطبيعى والاجماعى ) مرده إلى زيادة الو الفكرى وطرح أسثلة أكثر لا تجد 
E Oe A ONE N E E‏ 
يري التطور التاربحى عبارة عن تطور « الوجدية الوهمية » » إذ يقول : (وتنمو 
الأمة إذا ما حازت أوهامًا ديئية أو سياسية قادرة على تحريك وجودها ) . هامش 
ص ۳٦‏ . ) 

ET E a NS N 


“٦ 


Ea CNT E E u a A 
ولیس کا یدعی ( طیب تیزینی ) من ( أن الدينية الى استقت جذورها من العجز‎ 
الإنسانى الموضوعى والذاتی قد وقفت ف تعارض متسع آکثر فأ کار مع مطامح‎ 
اللإنسان الأولية نى تحقيق سيطرة حقيقية لا وهمية على عالمه المادى المعطى »> وف‎ 
تحويل « أنسنة » هذا العام تحويلا مادقا > ولقد حمل هذا فى أحشائه نتيجة سلبية‎ 
غ لوف جت اذى اال الال فن * ۴ ا‎ 

محموعة افتراءات وأحكام متجاوزة » لأن محموع المقدمات الى طرحتها 
الدراىات لم تصل إلى النتائج الى ينشدها. ۔ 


۲ - شروط نشو الفلسفة فى اليونان القدية : 
(لقد اخدت کون بدایات فکر فلسی »> بالمعى المتميز › ال مره ف تاریخ 
البشرية » لدى اليونان القدماء فى القرن السادس ق . م مع ان تقسي العمل إلى 
فکری ویدوی کان موجودا قبل ذلك ف بلدان اخری » مثل مصر › وما.بین 
الہرين ) ص ٤٥‏ . ) ) 
فا الذى حال دون مصر وما بين النهرين من المتع بهذه البدايات الفلسفية ؟ ! 
إذا كانت الأهرام والمعابد الفرعونية لا تقوم على فلسفة دينية > قوامها حلود 
الروح E O E‏ 
وإذا کانت تشر يعات حموراب لا تعثل فلسفة اجماعية حياتية » وإذا كانت تعالي 
کوس واا وو و ادت دة عن ان کن دات فک ر فی د ا 
سر تمتع اليونان - دون سواها - بالتفوق فى هذا الميدان ؟ . 
رلا شك ف أن إدحال الإنتاج التبادلى إلى الحياة الاقتصادية للمجتمع اليونافى ‏ 
كان الممهد الحقيى لتكون وتبلور وجه اجماعى جديد فى تلك الحياة ) ص ٤١‏ . 
ولکن مصر وحضارات أخرى كثيرة سبقت اليونان فى إدخحال الاإنتاج التبادلى . 
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وإذا كان الارنتاج التبادلى يم وفق فائض الاإنتاج ف سلعة أو نقصه ف أخرى › فإن 
بدايات قذيمة لتبادل السلع حدثت - دون شك - قبل هذا التاريخ المكتوب . 

وعلى هذا لا ينبغی ربط نشوء الفلسفة بتقسج العمل إلى فكرى ويدوى › 
أو بالتبادل الإنتاجى » أو بالصراع الطبنى » ولا ينبغى التسليم لإنجاز على أساس 
(آن مرحلة الانتاج البضائعى الى تيدأ بها الحضارة > تحدد س من الناسية 
الاقتصادرة - من خلال : 

. حول النقد المعدفى » وبالتالى الرأسمال المالى - كذا - والفائدة والربا‎ - ١ 

۲ - دخحول التجار كطبقة وسيطة بين المنتجين . 

۳ - دخحول الملكية الخاصة والرهن العقارى . 

. ٤١ دنحول العمل العبودى من حيث هو الشكل المسيطر للانتاج ) ص‎ - >٤ 

إن النشاط الاقتصادى أحد المظاهر الحضارية » ومن ثم » لا يكون عامل 
نشوء الحضارة » لأن الحضارة - ف مفهومها العام - نمرة كل جهد يقوم به 
الاإنسان لتحسين ظروف حياته » سواء كان امحهود المبذول للوصول إلى تلك العرة 
مقصودا أم غير مقصود » وسواء أكانت المرة مادية أم معنوية . 

وليس هناك شك فى أن الفلسفة من عوامل التطور الحضارى » كا أن التطور 
الحضارى من عوامل التأثير فى الاتجاهات الفلسفية » لكن هل يمكن القول : إن 
( تقسيم الحمل الانسانى إلى واحد فكرى » تقوم به اللخبة » وآاخر جسدى » تنجزه ' 
الحثالة » والتطور الواسع للتجارة »> وبالتالى للرأسمال التجارى » بواكبة تطور 
الارنتاج البضائعی > وا كتشاف واستخدام النقد المعدنى > وإخحضاع عملية الارنتاج 
الاقتصادى للدورة التجارية والموقف المتوثب والطموح والمغامر والمعقلن للتجار 
تلقاء مصالحهم فى الدولة والحتمع ) . وضعت حجر الأساس لإمكانية نشوء وتطور 
فکر فلسنی متمیز ؟ ص ٥٩‏ . 


. ١١ ص‎ ١ الحضارة - د . حسين مؤنس - سلسلة عالم العرفة رقم‎ )١( 


: 0 
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إن هذا القول قد يصدق على الفلسفة الاقتصادية مثلا > وة'. يكون له ما يبرره 
إذا كان الفلاسفة من طبقة التجّار » والرابين » أو ممن ينشثون ف الأسواق لكن 
الفلسفة -- كأى نشاط فكرى - قانمة على التكامل »> وعلى رصد الروابط 
والعلاقات على المستوى الإنسانى والطبيعى والكول 

وإذا كانت ( الفلسفة والعام اليونانيين قد نشا وتطورا بعلاقة وثيقة مع ثل 
وتعميم وتطوير المكتسبات النظرية والتكنيكية لحضارات شرقية سابقة » وبشكل 
حاص تلك المكتسبات الرياضية والفلكية للبابليين ) ص ٥۷‏ . 

وإذا كان ( على المرء اا علم الشرق فى ذلك اين تجاوز كيرا العام 

الوا لى التكنيك أيضًا م يكن فى ذلك الوقت انطو کات 
الشرق » وقد كان خلال بعض قرون غير مكن للعالم المياينى أن يقترب من الشرق 
فی هذا المحال ) هامش ص °۷ . 

فاذا يدعو إلى ربط الفلسفة بالعامل الاقتصادى » والتا كيد على ر أن التزعات 
الاجتاعية والسياسية بين ملاك الأراضى الكبار والحناح ذاك - الجناح الديقراطى 
ضمن طبقة مالكى العبيد - حددت بقدر كبير ملامح الوجه الفكرى الثقاف 
للبلد > ولكن ليست هذه اللامح فقط تحددت بذلك القدر من خلال تلك 
النزاعات » بل أيضا درجة تطور وتوسع الانتاج البضائعى والنقد المعدلى والتجارة 
فى الحاة الاقتصادية للمجتمع ) ؟ ص ٦‏ 

إن الانسان يحضم لؤبّرات كثيرة » مادية ومعنوية » وكل مؤثر لا يقوم بمقدار 
حجمه أو کثافته . 

قد قالوا عن تأثير زوجة سقراط فى حياته الفلسفية »> وعن سقوط تفاحة ف 
فت ذهن نيوتن على الجاذبية »> وعن خيوط من العفن تعلق بي مجم فلمنج 
ER E‏ . إلى كشر من الأحداث الصغيرة والعلاقات الى لا تكاد تطفر 
على سطحح الحياة » فتحرك الهمم» وتصنع كيار القادة والمفكرين والعظماء 


۹ 


ی ا SSN‏ 
والوعى الفردى » والحكة المنفتحة على العام الطبيعى المححرك » وأخيرا الفكر اجرد 
وغير المباشر »> وليس الفكر العملى المباشر) ص ۷ه . 

لکن دق ان اكا رأوا ( موضوع حکہم ف الواقع المادى 
الحوهری . . وسیلہم ف ذلك عقلهم النبر احرب ف الحياة الحديدة » هذا العقل 
الذى ظل - إلى حد بعيد - مرتبطًا محسية الواقع المادى ) »> ص ٠۲‏ لأن هذا القول 
يقصر الوجود الفلسنى على الحانب المادى > فضلا على أنه لا يلتقى مع القول ( إن 
الأسطورة لم تتلاش تماما من عالم الفكر اليونائى الثالى والمادى على حد سواء » بل 
آ کر من ذلك أن الا سطورة قد كرتت إن ذال سظرمة دذهية اسک ص ۹۲ 

زد کان اة دور كوف اغ 0ة عو لوان 4 لك اة وات 
النشاط الكبير فى لاإنتاج الأدبى والفنى والفلسنى أيضا . 

ولا ريب فى أن من عحافاة الصواب أن نقول : ر( قد مارست الآهة حلال ذلك . 
دورًا غير جوهرى ف حياة الفرد ) ص ٥۷‏ . لأن الآلمة نتاج حس ووعى فردى »> 
قبل أن تکون نتاج -حس 2 جاعی »> کا أن من عحافاة الصواب أن نقول : إن 
التبادل الاقتصادى مح شعوب مختلفة » قد رافقه تبادل سیاسی وآخلاق وفکری - 
( قك آتاح لليونان التوصل إلى الاعتقاد بعدم جدوى تلك الاآهة 
والأساطیں) ص ٥۷‏ » إلا إذا كان التبادل الأحلاق والفکری کان مح شعوب اكز 
SEER Eg E N N O e EE‏ 
أقرب إلى التجريد منه إلى التجسيد » بالرغم من أنه كان لكل فرد من البابلين إله 
حاص » هو إلهه الحامى الشفيع > عدا تعلقه بالآهة الأخحرى » وكان الملوك 
والأمراء كل مم نتسب إلى إله أوآلهة > وذلك لا انهم بعالم ما بعد الموت 
( فبا موت تنفصل الروح عن الجسم » وتنتقل إلى طور جديد من الوجود ) وقصة 
الحليقة البابلية لا تحلو من عنصر التجريد » وإن ارتبطت بالاء والراب والواء » 


عساعدة الشمس » لأنها منتزعة من حصوبة الحياة الممثلة فى الاستنبات › وكان 
هناك إيمان بالود » تمثله قصة جلجاميش › وإيان بالهة ف أعاق السماء » تمثله 
ضراعة أيوب البابلى . (لأمحدن رب الحكمة ) التى جاء فيا 

رهن ذا الذى بستطيع أن درل فكر الآلهة وقصدها فى أعاق السماء ؟ إن 
أفكار الآلمة كالمياه العميقة فن يستطيع سبرغورها ؟ وكيف يستطيع البشر وهم 
محفوفون بالظلام أن يدركوا قصد الآلهة وطرقها ؟ ) . 

ومن يقرأ (كتاب الموتى ) يتعرف إلى مدى ما وصل إليه المصر يون القدماء من 
فهم لا بعد الموت » ولم يصل المصر يون إلى فن اح وا اه ما ا 
حلال الإعان بالخلود » وكانت هم أساطيرهم حول أصل الآلمة والأشياء وخلق 
الاإنسان » ولم يكن دور الكهنة والمعابد ف الحياة المصرية م 0 
على قواعد فلسفية NA GSES,‏ الأعناتونى لنتبين إلى أى 
حد وصل وعى المصريين بالاهة : 

اا وأجمل شروقك فى أفق السماء ء يا أتون الحى » يا مبدع الحياة . 

حين تطلع فى الأفق الشرق تلا كل أرض بجالك وجلالك . 

آنت رحم » عظم » سى » مضیء » تعلو فوق كل أرض 

عضن اشعتك جميع الأرضين وجميع ما صنعت . 

ات «( رع » واک لکل ا مقام فى البعد ولكن نور أشعتك فوق 
الأرض”' . والبيرونى وثيتى الصلة بالثقافة المندية القديمة » ينقل عن براهمن ( أن 
اللہ هو الذی لا اول لہ ولا آحر › لم یتولد عن شیء ء ولم یولد شیٹا إلا ما بمکن آن 
يقال إنه هو ولا يمكن أن يقال إنه غيره »> وهل يمكن إدراك معرفته حى يعيد حق 
عبادته إلا بالاشتغال به عن الدنيا بالكلية وإدامة الفكر فيه ) . 


۲٤۳ /۲۲۹ ج ۱ ص‎ - ۱۹٥٩ مقدمة فى تاريخ الحضارات القدعة » طه باقر - بغداد‎ )١( 
. ١٣٣۳ ر۲ ) المصدر السابق - ج ۲ ص‎ 


١ 


کا بنقل عن کتاب باتنجل : 
( قال السائل : من هذا المعبود الذى ينال التوقيق بعبادته ؟ 
E e n‏ 
أو ترتجى » أوشدة تخاف وتتنى »> والبرىء عن الأفكار لتعاليه عن الأضداد 
المكروهة » والأنداد الحبوبة » والعالم بذاته سرمدا » إذ العام الطارئ یکون لا ۾ 
بکن ععلوم » ولیس الجهل مجه عليه ف وقت ماأوحال. 
م يقول السائل بعد ذلك : فهل له من الصفات غير ما ذكرت ؟ 
و له العلو التام فى القدر » لا المكان » فإنه مجحل عن القكن وهو 
الخير امحض التام الذى يشتاقه كل موجود » وهو ا ن د السو 
9 
الس لاو الالهية بالزمان اتصال » فاللّه سیحانه عام متکام ى الأزل › 
ر الدی کا براهم وغیره من الأوائل على أنحاء شى > فہم من ألئی اليه کتابا › 
ومہم من فتح لواسطة إليه باب > ومنہم من أوحى إليه فتال بالفكر ما أفاض 
عليه ) . 
معتقد هندى قدم لا يكاد يبعد فى شىء عن المعتقد الاإسلامى ء فما بتصل 
بذات الله وصفاته > مما يؤكد وحدة المعرفة الاإنسانية > بالرغم ما أصاب هذه 
المعتقدات » خلال الأزمنة المحطاولة »> من تحريف . 


۳ - مفهوم الطبيعة لدى الفلاسفة الميليين ر الملطيين ) 

طاليس أول فلاسفة اليونان نشا ف ملطية من جزيرة أيونيه > بين سثتى 
۴ - 4¥ ق. م› قال الط ما ا ا وانطلاقً فی فلسفته 
ی و ا کن 


. ححث للدكتور السادافى‎ ٠۳١ عن ساسلة تراث الاإنسانية - م ۳ عدد ۲ ص‎ )١( 


o٢ 


ومن ادل الأنظمة الفلسفية هؤلاء الفلاسفة يمكن الكشف عن أفكار 
أسطورية أو دينية ص ٠/٦٤‏ . 

لقد حاول طالیس ان یرجح ( الكرة) فى العام إلى مفهوم ( الوحدة ) هذا 
العام . وف الحقيقة م تكن هذه الحاولة »> من حيث الشكل » أصلية › أى أنها م 
تكن الحاولة الأولى من نوعها » فهى قد وجدت لدى مفكرين ضمن شعوب 
ا a‏ 

إن بلوتارلء أعلن أن الحكم اليونانى المعروف طاليس تعلم فى وقت لاحق من 
المصر بين فإنه يفترض الاء كأصل وكبداية لكل الأشياء . هامش ص ٦۷‏ . 

إن طاليس قد برز فى الحقول الرياضية والفلكية بشكل خاص »> ص 1۷ . 
وكان مذهبه الفلسى محولا من ت ال رة الكل من الا سطزة إن 
الل عا جن ا 

قوی لرا ف وة فر يران أ عرز لو ان تل كات 
طاليس بأنللماء المادة الأولى معنى معرفيا إنه تصور العام جزيرة صغيرة تسبح فى 
المياه اللانمائية لبحر العام . هامش ص۸ . 

هكذا تبدو طريقة عرض الكاتب لأفكاره » نقول لم بحسن هضمها وتحويلها 
إلى عصارة حية تزيد ف طاقة المعرفة » كأنغا يكتب بقلمين مختلفين » أوكأنما يقدم 
حوارا بین فکرین متعارضین . 

قول إنجاز : ( إن الفلسفة القديمة كانت مادية مبكرة بدائية »> وهى ¬ من 
ا تكن قادرة على إيصال علاقة الفكر بالمادة إلى النقطة 
الدقيقة »> أما ضرورة إيضاح د اوت ق و ی کک 
والأنفصال عن الحسد » وبعد ذلك إلى التأكيد على عدم فناء هذه النفس > 
وأحرًا إلى القول بإله واحد» فالادية القديمة نفيت إذن من خلال 
المغالىة ) ص ۷۲ . 


or 


إنجلز يقرر آسفا حقيقة ترددت فى الفكر المصرى والبابلى واهندى » م جاءعت 
ما الديانة الهودية واضحة صرحة » وذلك قبل طاليس بقرون » ولا تكاد تجد 
فكرّا أصيلا تحاوز هذه الحقيقة الكونية إلا فى حدود عدم القدرة على التعبير عا 
يعيه »> أوفى حدود عدم القدرة على الوعى الكامل . 

بقول ارط ( ینبغی أن توجد طبيعة ما - سواء كانت واحدة او اکر من 
واحدۃ - یتکون مہا کل شیء › با تظل هی نفسها ثابتة ) ص 1٩‏ . 

وطاليس نفسه - ف بداية الفكر الفلسى اليونانى - صار يرى الحقيقة الكونية › 
ولكن فى إطار أسطورى يؤكد حقيقة تلف الفكر اليونافى عن الفكر المصرى 
والبابلى والهندى » فهو بلغة الدكتور تيزيى - مح ملاحظة أن اللغة تتلون بلون 
صحابما - يقول ( إن أصل العام » أو« الجوهر الأصلى » » يتضمن فىرذاته > 
بشكل ضرورى » حركته الذاتية » فهو بمعزل عن هذه الحركة لا يمكن أن يتصور »› 
وان يتفكر به . . والحركة فى « المادة » هى كونما « حية » و« نفسية » »> ولذلكف 
كانت النفس العنصر الحركى » أو ميدأ الحركة ف الطبيعة ) ص ۷۳ ( وعلى هذا 
فالاهة يعتبرها قوى أو « نفوس » الماء .. ولذلك رعا اعتقد طاليس أن الكون ماوء 
بالآهة ) ص ۷۷ . 

هذا هو الفكر الأسطورى البدالى القام على العجز عن التفسير الصحيح لا 
بجری من حوله » ومن داخله . . ومع هذا یدعی أن فكر طاليس ( ضد الأساطير 
القدية المتوارثة »> وضد التصورات الدينية حول محرك قدم لا يتحرك ) ص ۷۳ › 
وأنه ثل ( خحطوة رئيسية على طريق تقدم الفكر والمعرفة اللإنسانية للعالم المادى » با 
فيه الطبيعة والحتمع والإنسان ) ص ۷۳ . 

وهذا ثل حرص الدكتور على توجيه النصوص ( الى محتارها ) لصالح الفكرة 
امادية المسيطرة عليه » مع أن طاليس كان طامحا إلى المعرفة » لكن قصور المرحلة 
وقف به عند رصد الحركة داخحل المادة » وجاء تلميذه انا كسمندر فخطا حطوة إلى 


a 


أمام > وإن عدها الدکتور تيزينى إلى الوراء إذ ( م يحدد الاء أو شيثا آخر » نما يدعى 
العناصر » كأصل للكون - وإنا اتخ جوهر اشر اا غ ات کو 
السموات والعوام ) ص ۷۸ > رإن أصل العام الذى يسميه أناكسمندر 
Aperon‏ ليس هو المادة الكونية المشخصة والحسية ) ضص ۷۹ ( إن اللانہای - 
من حيیث هو مادة - السبب ) ص ۷۸ ودا يم ۾ فصل السبب عن ات 
الآ رون الاك ان الست > ليس هو الادة الكونية المشخصة والحسية > أى أنه غير 
مشخص وحسوس بذاته »> والمادة المتحركة والمسبة هى المشخصة والحسية »> هذا 
الفصل يعد ف حساب الفكر المثالى n‏ باررا من الحركة الذاتية للأدة 
نفسها ) ص ۷۹ حت یکون ف حساب الفكر المادى . . إن الأبرون ( يشل شيا غير 
ایز من سیث الکیف ولا یکن مدید کیا ) » هو ( جور لاضن فی سن 
التناقضات » بل يكون هوية مطلقة ) ص ۸١‏ 


وقد كتب أرسطو - فى ( ما بعد الطبيعة ) - أن أناكسمندر قد احتار الأبيرون 
كمد أساسى لكى ( لا تتوقف الصيرورة ) . هامش ص ۸۱ . 

ونتيجة التسليم بهذه الحقيقة لا يلك الدكتور | ر إلا أن يعترف بأن ر هذا المنطلق 
بؤدى إلى نتيجة هامة › وهی أن ر الفكر العرض » غير قادر على معرفة الفكر 
الجوهر » والاإحاطة به ذهثّا) »> ص ۸۲ لكنه - وهو الأحوذ بفكرة لا يملك 
الغلاص منها - يعلق فيقول ( على هذا النحو تسد افاق اللقاء بين الفكر « العارف » 
اوه اللمعروف » وتلئى الظلال اللا أدرية حول العلاقة بين كلا ) ص ۸۲ . 

ولا بكاد عحظى أنا كسمينس إلا بالإشارة إلى أنه ( ثل حطوة إلى وراء > فا 


حص الحانب التجريدى فى أصل العام ) وهو ( يرجع كل الاحتلافات النوعية 
للآشاء إلى اختلافات كمية ) ص ۸۲ . 


ا يعرف بأن الفلاسفة الأيليين الثلاثة قد أكدوا على (الوجود 


: العام الأساسية لمفهرم الذرة لدى ديقريطس‎ - ٤ 

کاد دیقریطس ( ٤٦۰‏ - ۳۷۰ ق . م ) یری هو ولویکیبوس ( أنه لا يمکن 
تقس عنصر» أو جسم ARO ENS aE IL‏ لا اشا بژدى › 
ا القول بان کل الأجسام والمواد تالف من « لاء » أی بؤدی إلى 
نى وجود « الملاء » > على العكس من ذلك آنا قد جعلا من « الملاء » ا 
مركزيا فى عملية إرساء الأساس للنظرية الذرية الجديدة ) ص ۸۸ . 

مفهوم من عرض الدكتور طمذه النظرية أن الفيلسوفين يفكران تفكيرًا رياضيا » 
EA‏ التقسي إلى ما لا نماية يمثل « العدم » بالنسبة هذا « الوجود » الحسوس » 
ها مل ع لان الرجرة ا و كرد هن ورات ادا تقس اة ال 
مالا نماية فنيت » و(الذرة تشل القاع الأصلى هذا البنيان » وهى تتمتع بوجود 
حقیقی موضوعی » أما « الخلاء » » فإنه - بالرغم من کونه > کا بقول أرسطو : 
لا يتمتع بوجود أقل من وجود الجسم « الملىء » - لا ملك نفس الأهمية الوجودية 
المتمثلة فى حيازة « الملاء » ذلك لأنه بساطة يشل « اللا موجود » ما « الملاء » يمل 
الوجود ) ص ۸۸ . 

( والذرة - فى صفہا هذه محتاج أل و رات ار ا 
حال » من أجل القيام محركتما الميكانيكية » من خلال فعل ميكانيكى » مثل دفعة 
من اللارج » تمنح الذرات نوعا من التوحيد أو الترابط ) ص ٩۱‏ . 

وهكذا تنمى النظرية الذرية إلى الاعتراف ر باحرك ) صاحب (الدفعة من 
الحارج ) . 

وقول ”مبلیسنز ٣8‏ 1آام(٣‏ 51 : ر( ديمقریطس بقول ان الذرات بطبيعما 


٥٦ 


غير متحركة » وبأنها تحرك من خلال صدمة ) ص ٠۲‏ . 

رما الت ا دو د ل ۹ ان کی اک جر و من 
اللا وجود لا يوجد » أما من الموجود فسوف لا يكون شىء - « بالمعى الحقیى » - 
ناشنًا > لأن الذرات - نتيجة صلابنها - لم تعانِ أى خلل أوتخير » وعلى هذا 
فلا بمکن ان ياتى لون من أجسام أولى لا متغيرة وغير ملونة » كا لا يمكن أن تأقى 
طبيعة أو نفس من أجسام أولى لا متغيرة وعديمة الكيفية ) ص ٩١‏ . 

إذن لاہد من ملون مغير »> هوا الارله . 

إذن من العبث القول : ( إن ديقريطس لا يلجأ نى ذلك كله إلى فعل إلهى 
حارج عن الذرات ) ص ۲٠۹‏ لأن الحقيقة المستقاة من النصوص الى اختارها 
السيد الدكتور أدّت إلى هذه النتيجة » وإن كان ديمقريطس لم يذ كر اسم الله » فإن 
من الفلاسفة الإسلاميين أنفسهم من عبر عن الالتق الأعظم بلفظ ر( الحرك 
الأول) . 

وإذا لم تكن هذه النتيجة ( مرة ) فى حلت السيد الدكتور ها حاجته إلى القول 

( إن الفلسفة الثالية قد استطاعت أن تكتسب أبعادها وافاقها النظرية المعرفية على 
حساب نقاط الضعف والفغرات ف الفلسفة المادية نفسها إلى حد أساسى ) 


ص ۸٦‏ . 
ألا ينطبق هذا الحكم على .طريقة عرضه هذا الأفكار ؟ 


ه - أرسطو : 
الحطوة الفعلية الأول على طريق تكون « مفهوم عن الادة - الحجوهر. . 
قبل تناول أرسطو الخص الدكتور فكر أفلاطون فى أنه ( يرى بأنه من غير الممكن 
أن يوجد تعريف عام لشىء حسى »> لأن الأشياء الحسية موجودة فى تغير 


مسٹمر ) ص ۱°٩١‏ . 


oy 


هذه ملحوظة دقيقة عبر عنما المتأملون بأنك لا ترى الهر على حاله مرتين . 

وما دامت الأشياء الحسية فى تغير مستمر فلابد من التعرف - إذا أمكن - على 
عامل التغير > وقد تبين أفلاطون أن العام الخارجى موجود على نحو موضوعى > 
ولكن بشكل نتيجة فعالية روحية خالقه ) ص ٠٠١‏ . 

توصل افلاظرن دن ال اقضى ما وضل اله الک الاشان e‏ به الكت 
السماوية » فهل خالفه تلميذه النجيب » كا يرجو السيد الدكتور ؟ 

ينظر أرسطو إلى الكون من خلال : المادة الميولى » الشكل » الصورة > 
العرض » العدم . 

( إن أدعو الأول » المقأاصل ف كل شىء ء بالادة »> هذا الأول الذى نشا 
عنه شىء ما ) ص ٠٠١‏ وهذه المادة تمثل ( محموع كل الأشياء الى تملك جوهرًا 
ماديا وتتحرك وتتغير بشكل خالد » دون بداية ودون اية ) ص ٠١١‏ . 

وما دام الزمان مرتبطًا بالحركة » فإننا نفهم حدوده ( دون بداية ودون نهاية ) 
على أساس مدى استمرارية اللركة » ذلك لأن ر الجوهر لا يبعت تغيره الخاص ) 
فهو يستمد هذا التغير من خارجه » كا سبق إلى ذلك الميليون وديمقريطس 
وأفلاطون . ومن م علينا ( أن تبحث عن مصدر عتلف عن المصدر المادى ) 
ص ١٠١١‏ وعلى هذا کن فهم المادة على ألها اميو ( الوجود المطلق غير المتعين 
والممکن »> والذی لا بمکن تحدیده باکر من ذلك ص ٠١۹‏ لأن هذه الادة 
الميولى لا تخرج من الإمكان إلى التحقق إلا فى ( صورة ) فهى ( دائمًا بحاجة إلى 
صورة » لکى تتحول إلى واقع ) ص ۱٠٩۹‏ إذ (لا يوجد ف الواقعم شىء دون 
ضور ¥ 

أذ فة اوا لست ا اة وة ى عام الله » حى تصبح 
( معلوما ) صورة » والصورة فى عام الله (شكل ) » لأن (الشكل أقدم وأكثر 
ا شش لمادة) ص ٠٠١‏ والتخير الذى يلحق الصورة ( عرض ) > فالأعراض 
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ا من الحوهر » لا حسب المفهوم › ولا حسب الزمان » ولا حسب 
النشوء وإلا فإنہا شىء مستقل ) ص ٠٠١‏ . 

وما دام الكون قبل وجوده فاا جود ف( اکان دای :ن عام 
الله -» إذن فلا (عدم) حقيقة ر( فاللاوجود لا يبحمل لديه - ارسطو - معى 
ا جو اف اط اد وق امن كن ان بكرن غا لدو وات 
کان وجودا ( بالإمکان ) وعلى هذا ۔الأساس یکون ( الشیء الذی یتغیر شىء ما من 
حلاله »> هو الحرلء الأول » أما ما بتحرك فهو المادة > وأما بى اتجاه يتغير هذا 
الشىء فهو الشكل ) ص ٠٠١‏ . ويصبح الشكل واقعا ووجودا فى ( الصورة ) 

وهكذا بتحدد المييز بين الخالق والخلوق > بين الحوهر الأصل والمادة الصورة › 
فالحوهر الأصل ( هو ذلك الشىء الذى يتحدد من خلاله »> ومتميز عن الأشياء 
الحسية ) ص ٠١١‏ والمادة الصورة ( غير هكن أن يتعرف عليا انطلاقا منها نفسها ) 
ص ۱۱۷ وهذا تعبير لحر عن فكر أفلاطون ر العام الخارجى المادى ليس معترفا 
ود ا ولا هو موضوع للمعرفة )“ ص ٠٠١‏ إلا من خلال متغيراتما 
امل الأول غل تارا ٠‏ هاه 

هذا ينتّهى الخط الأرسطى إل غير ما هيأ له صاحبنا » ولذلك يعلق قائلا : 

ر إذا أحذنا الحانب الخالى الميتافيزيتي للحل الذى قدمه أرسطو للقضية تلك 
فإننا سوف نجد أن الحل هذا يمثل حطوة إلى وراء بالنسبة إلى وجهات نظر الفلاسفة 
الأيونيين البدائية حول «أصل العام » وكا بالسبة إلى الذرية 
الد موقراطيسية ) ص ١١1١‏ . 

(إن أرسطى يعحدث أيضاً عا يسميه 3 بغاية الوجود» » ومحسب هذا يصبح 
كل شىء ف الوجود خاضعا لغائية مطلقة » بدةا من المادة اللا متعينة واناء 
بصورة الصورة الى هى الله ) ص ١١٠١‏ . 


. كل النصوص الأخحوذة عن أرسطو نقلا عن كتابيه : الطبيعة وما بعد الطبيعة‎ )١( 
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IA A N LN NS EE E 
ف كتابات أفلاطون » متحدتًا عن النفس بأنها ( من جنس العام الإلهى الثابت‎ 
الدام » عالم الأمر والسيطرة ) ”“ . . وف كتابات أرسطو ( يشبه النفس بالله فى آنا‎ 
) الحرك الذى لا يتحرك › وأنا مصدر حركة الجسم ) . . مما يفيد أن ( الدكتور‎ 
انامض ما ع لا ادي اة‎ 


- ملاحظات حول مسألة تقوم جديد لتراثنا الإسلامى ولا كتب حوله . 
( إن کشا من المستشرقين. والباحثين العرب قد فشلوا yT‏ 
ج ا ری ااا اید 


£ 


ETT e > مثالية‎ ll ف من‎ 

( م يستطیعوا الاقراب من المج التارحى ف بحث الجحتمع والتاريخ الاإنسانى » 
وذلك نتيجة الضعف والضصحالة اللذين لحقا بالذهنية البورجوازية »> من جراء 
تواطئها مع الذهنية الاإقطاعية . 

فأحمد أمين يصنف التاريخ العقلى الإسلامى تصنيفا مثاليا » لا تارخيا يبعده 
عن تفهم هذا التاريخ بشكل دقيق › a‏ 
الإسلام » و« ظهر الإسلام > = غير آنه = يظهر فى RS.‏ ا 
تارا جل ف تفهمه لقضايا معينة من ذلك التاريخ . 

أما طه حسين » فيمكن اعتباره أبرز الجددين ف فهم تراثنا الفكرى ضمن مثلى 
الذهنية - الأيديولوجية - البورجوازية الإقطاعية - لأنه القائل - إن هذه الآداب 
والاراء على اختلافها وتباين فنونما ومنازعها »> ظواهر اجاعية أكثر منها ظواهر 


. ٠٠١١و‎ ٥١ ص‎ - ۱۹٤4 النفس والعقل - د . محمود قاسي - الأنجلو المصرية‎ TEE 


فة ة أ أا أ من افار عة والة اء ٠ا‏ رسا اث رامن اثار الفرد الذئ :راه 
وأذاعها . 

ما سلامة موسی فابرز مثلی تیار فکری تجدیدی متمیز بشکل واضح عن منحی 
اجحددين » إذ يقوم فى أساسه على عحاولة تجاوز شامل للتراث العرى الإسلامى . 
وحن نرى أن من تتائج هذا التصدى للتراث كانت عاولة استبدال الحروف 
الأمجدية العربية بمحروف لاتينية - كذا - حى تستطيع استيعاب الثقافة المعاصرة 
استیعابًا عمیقا) ص ۱۳۲/۱۳۰ . | 

e 

حمل على المستشرقين والباحثين العرب » لأنهم لم يستطيعوا الأقتراب من المج 
المادى ف بححث الحتمع والتاريخ الإنسانى » نتيجة الضعف والضحالة . 

وحين عرض لمظاهر الفشل » أنكر على أحمد أمين أن یربط تا رجه بالارسلام مح 
أنه يجوز أن نقول : فجر الاشترا كية » وانتكاس الشيوعية ونماية الأنمية > كا 
نقول : عصر الكلاسيكية »> وازدهار الرومانسية وانتشار الواقعية . . كل ذلك على 
أساس أننا ندرس ظواهر دينية » أوسياسية » أو أدبية . 

ولا کان الاإسلام هو الحرلك الأول للمجتمعات الى أرخ ها أحمد أمين > 
سياسيًا واقتصاديا وثقافيا - على الأقل من وجهة نظره - فقد أضاف زمن التحرك 
إلى الإسلام . 

وأنكر على طه حسين أنه أمسك خبط البيئة › aT‏ > وهو 
العامل الاقتصادى الممثل للتارعية المادية . ) 

a 0‏ ا E‏ ك ع رة ل الا غه 
بالحروف اللاتينية وتجاوز الراث ر( الحضارى العملاق ) > أ آنه يکر فيه هذه 
أراة دة اة 

ودون شك فإن الثلاثة لم ينحصر جهدهم فى هذه الحدود الضيقة › إذ كانت 


“١ 


هم أعال N E‏ 
والدكتور تيزيى - فى معرض المهيد لتناول الفكر العربى - يطالب من أجل 
جابہة التخلف الاجماعى الشامل » والتجزئة القومية فى وطننا: 
)١(‏ بتنوير القطاعات الاجماعية والاقتصادية والتكنولوجية والسياسية . 
(ب) بثورة نفافية منظمة ومحططة » تتمشثل ف تراثنا الفكرى الإ مجابى ‏ 
راراب الا يجابية من الواقع الثقافى الحضارى الراهن ضمن وحدة جدلية عميقة . 
(ح) بتطوير ذلك بالتاحى العميق مع مقتضيات ركنا وتقدمنا الاجاعى 
والقومی ص ٠۲١‏ . 


۷- الملامح الاجماعية الأساسية محتمع الجزيرة العربية الجاهلية : 
تنمثل هده اللامح ف کون العرب ل يکونوا ععزل عن العام من حومم » إذ 
كانوا على اتصال بالفرس والروم والأحباش » (ولقد رأى امرخ آولیری - ف 
کتابه « العرب قبل محمد » - آنه کان يوجد فی مکه نفسها بيوت تجاربة رومائية » 
استىخدمها الرومان للشثون التجارية » وللتجسس على أحوال العرب » کا كان فما 
اخاش ينظرون فى مصالح قومهم التجارية ) ص ٠٤١‏ . 
ونحن نقرأً ى كتب التاريخ أن المصريين القدماء قد أسسوا عام ٠٠٠٠١‏ قى .م 
مستعمرة ی يرب من اا الببحث عن النحاس واستخراجه » كا هاجم قائد 
O E CR‏ > عاصمة الأنباط » من أجل 
إخضاعها جه ) ولكنه م فلح فى ذلك NO a‏ ا 
N E‏ الرومانية » وعام ٠٤٠١‏ م من قبل الفرس > 
و عام ٠٥١‏ م من قبل الرومان » كا ينبعى اللإشارة إلى التزاعات المديدة 
والعنيفة الى دارت بین الفرس والبیزنطیین فى الحنوب والشمال ص ۲٠۰‏ . 


۲ 


وكان لعرب دولة المثاذرة علاقة بالفرس والروم » ودولة الغساسنة فى علاقة 
بالروم والفرس وبالمحصر بين . 

وكانت دولة الأنباط تمثل عحطًا تجاريا كبيرًا يقيم علاقات مع مصر والروم كا 
A E E Sa E N gE E‏ 
الرومانية الشرقية . 

ومن خلال هذه المنافذ تسللت الهودية ف شکل هجرات استقرت ف العن وف 
يرب وخحيبر وتيماء وفدك .وتسللت النصرانية واستقرت فى نجران والحيرة وغسان 
وا 

وحمل التجار والساتحون الأديان والأساطير القدية فارسية وهندية ويونانية ٠‏ 
رومانية ومصرية وإفريقية . 

و ( نستطيع القول إن الطقوس الدينبة قد نشأت فى ال جزيرة العربية تحت تأثير 
حركة التبادل الاقتصادية والفكرية هذه ٠‏ بل نحن نميل هنا إلى الافتراض بأن 
العرب القدماء قد تعرفوا على تأليه الأوثان والأصنام عن طريق المصريين 
اا 

و ( إن الدهريين العرب قد تأثروا بشكل مباشر بالدهريين الفرس ) . . يقول 
دى بور : ( إن الدهرية قد اکتسبت اعترافا مکشوفا خلال حكم الساسانی يزدجرد 
الثافى ) ص ۲٠۲‏ بل إن المزدكية تسللت إلى الحزيرة العربية عبر حكم الحارث بن 
عمرو الكندى . وقد دخات اليهودية والمسيحية الجزيرة العربية متزجتين متأثرتين 
O‏ 


هذا العرض السريع للملامح الاجاعية والسياسية والفكرية جميعا حتاج إلى 
كثير من المراجعة > لأن ماقدم لايتجاوز نحطوطًا باهتة لا نمثل قوة تحريك 
أو غر ي الك التكرر هد هرك :0 لاام فد ا ار ا عر ما ات 
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عميقة » كيرا أو قليلا» للمسيحية واليهودية والوثنية حيث جعل من اللحظة الدينة 
موضوع وجوده الدیی › ولقد حدث هذا بالرغم من الخلافات والتناقضات الى 
برزت بينه وبين هذه الاتجاهات الديتية » أما الإرهاصات الطبيعية اللإلادية ضمن 
الوثنية فإنها لم تتلاش نمائيًا مع نشوء وتطور الإسلام » إنها اكتسبت وجودًا جديدا 
ضمن الاتجاهات الفكرية المادية اللاحقة) ص ۲٠۳‏ . 

کان الل وو و ن ين الاسام وأعدائه کان صراعا 
8 مع أن واقع العداء كان من جانب أعداء الاإسلام لأهداف سياسية 
واقصادية واجماعية فى الدرجة الأول . . فاللإسلام لم محارب المسيحية والهودية > 
وإنما أنكر على السیحیین والیهود تزییف ما جاء به عیسی وموسی » لکن الیهود 
والمسيحيين خحافوا انتشار الإسلام فحاربوه دفاعًا عن كيانا تمم السياسية والاجهاعية . 

ا اللإسلام » لا بسبب اطمئنانہم إلى صحة 
معتقدهم RE‏ سهم العزة ع السو > ووجدوا فی انتشار 
الارسلام قضاءَ على ر 8 القرشية » ا واقتصاديا > ومخاصة أن الآلهة فى 
مکة كانت من آهم العوامل السياسية والاقتصادية » هذا إلى أن أكثر من أقبلوا على 
الفتن a‏ من الفقراء »> والعبيد » لانم وجدوا فره الأمل والرجاء دنا 
راھ و ل الاسام ثورة لإعادة تشكيل الأسس الاجياعية والاقتصادرة 
OT‏ 

ولعل الدكتور كان صادقا ف قوله : ( إن التجار والمرابين فى مكة . . أحذوا 
بحسون بعمق متزايد وبحقد متأجج » حطر الرسول وأتباعه ضد مصالحهم الاجًاعية 
والاقتصادية والسياسية والحقوقية والدينية ) > ص ٠١۸‏ » لأنه جعل المصلحة 
اا ا ما كان يفكر فيه المكيون » وإن كان القرآن الكرم قد جادل الوثنيين 
والدهريين واليمود والمسيحيين جدالا ديا > فلآن هذه هى طبيعة (الرسالة)» ولعله 
أراد أن يشغلهم عن حقيقة أمرهم » لینقلهم إلى ما ینبغعی أن ينشغلوا به » وهو 
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ما فيه صلاحهم دنيا .وأحرى » ولأن السلطة ( الزمنية ) لم تكن هدقًا إسلاميا ‏ 
E E CT E‏ 

ولعل هذه السياسة الاإسلامية تبرز فى شروط ( صلح الحديبية ) الى يتخذ مہا 
الكاتب وسيلة غمز » كا اتخذ من ( تأليف القلوب ) ومن ( تحرير العبيد ) وسيلة 
طعن . 

يقول : إن صلح الحديبية (کان يشڪل عام لصالح التجار والمرابين 
الملكيين ) ص ٠١١۹‏ . لأن (من شروط هذا الاتفاق إيقاف النشاط الإسلامى 
ااخاغ والانى وان ا اوی و و ا ر ن ان 
سياسى واقتصادى وفكرى لصالح اللا ذاك » والذى حدث بعد ذلك هو أن كبار 
التجار والمرابين دخلوا الاإسلام ) ص ٠١١‏ . 

وإذا كان هذا الشرط الوارد ف الاتفاقية سببا فى إسلام رجالات قريش > 
أيكون لحساب المكيين أم لحساب المسلمين؟ . 

إن الدكتور يقول : لقد دخلوا إلى الارسلام ( عاولين تحويله من حركة للفقراء 
المعدمين والرقيق إلى حركة للأثرياء ولأعداء التقدم الاجټاعى ) ص ٠١١‏ . 

ونسى الدكتور أن الإسلام ليس دين طبقة كالشيوعية » وليس دين شعب 
كالمودية » ولكنه للناس كافة » غنم وفقيرهم > عربا وعجماً . ۔ کا أن کثیرا من 
الأغنياء > مكيين ومدنيين» دخلوا الإسلام قبل صلح الحديبية . 

وإذا كان هنال من أظهر الإسلام وأبطن الكفر » فهذا ليس ذنب الإسلام > 
ولا ذنب الاتفاقية » فالمتلونون المنافقون لا يتحركون من واقع اتفاق »> وسماحة 
الارسلام تتعامل مع الاخحرين على الظاهر » والله يتولى السرائر. 

إن الشرط الذى احذه الدكتور وسيلة غمز يقول : 

( على آنه من أت محمدا من قريش » بغیر اذن ولیه رده علیهم » ومن آتی قریشا 
ممن مح حمد»› م يردوه عليه ) . 


ولقد استشعر عمر من ظاهر اللفظ إهانة لحقت بالمسلمين » فذهب إلى رسول 
هرل( او لسا الجن ؟ فال ل قال > اولس ال كن 2 قال 
قال فعلام نعطى الدنية فى ديننا ؟ قال أنا عبد الله ورسوله » لن أخالف أمره » ولن 
بض ن ا ) 

قال الرسول : لن أخحالت امره »> ولن بضيعى) »> واكتي ببذه الإشارة إلى 
الكسب الذى سيجنيه المسلمون من وراء هذا الشرط » ولم يوضح حى لا يتسرب 
الحبر إلى المشركين فيدركوا خحطره وتفوت على المسلمين فوائد الاتفاقية . 

إن الاتفاقية تقوم على شرطين الحرين أكثر أهمية : 


١‏ - وضع أوزار الحرب بين المسلمين الثائرين والقرشيين والتجار والمرابين عشر 
سنوات . ۰ 

من ات الدشول فى عقت اسول وخهده دحل فة 0 ومن أحت 
الدحول فی عقد قریش وعهدهم دخل فيه . ص ۱٩۰‏ . 

إن هذين الشرطين يعطيان الدعوة كل ما تريده » فالكف عن الحرب تفرغ 
لنشر الاإسلام وإضعاف للحمية الحاهلية الى تناصب الاإسلام العداء » ومن م 
تكون فرصة للتفكير السليم والمقارنة بين ما أتاهم به الرسول وما هم عليه » بين 
ما صار إليه المسلمون وما صآروا إليه > ومن هنا يتوفر الدخول فى دين الله أفواجًا ‏ 
قد 2 ها اوخت ٠مك‏ بعد افر معدودة ولس بهد عفر سن 

والشرط الذی أثار عمر کان عامل توتر وإرهاق نفسی وعسکری واقتصادی 
للمشركين » لأن أحدا من المسلمين لا يرتد عن دينه »> فيخشى من رجوعه إلى 
مكة » وكثير من المكيين خرجوا على قومهم وامنوا بالدين الحديد » مهم من بى 
ف مكة لأنه منوع من الذهاب إلى المدينة فصار بلغة السياسة اليوم ( طابورًا حامسًا ) 
هواه مع الارٍسلام يدعو له سرا ويكيد لأعدائه » ومهم من آثر الخروج من مكة 


HE 


فأقام ما بين مكة والمدينة لا بمخضع لشروط الاتفاقية › ومن م فهو فى حل من قطع 
الطريق على المشركين . ) 

وهكذا تتبن القدرة السياسية والمرونة والدهاء ف صياغة الاتفاقية . 

وبقول الدكتور ناقلا عن ( جر الإسلام - ص ۳۳۸ ) : ( وقد ثبت أن النى 
کان يعطى بعض الناس » يتألف قلوہم لالام ء > کا أعطی آأبا سقیان »> 
والأقرع بن حابس » وعباس بن مرداس » وصفوان بن أمية » ويينيه بن حصن > 
كل واحد منهم ماثة من الإبل ء حى قال صفوان : قد أعطانی »> وهو ابخض 
التاس إلى > Eg e‏ 

والمعروف أن عطاء المؤلفة قلوہم نص قرافی > يقول الته تعالى : (إعا 
الصدقات للفقراء والمسا كين والعاماين عايما والمؤلفة قلوبهم وف الرقاب والخارمين 
وفى سبي الله وابن السبيل ) التوبة - 1١‏ . 

بعقب الزخشرى على هذه ( الفريضة ) بقوله : ( حين كان ف المسلمين قلة ) 
ويقول العقاد فى التعريف بهم ( هم المسلمون حديثو العهد بالاإسلام تمن محشى 
عليهم الفتنة أو الكفر » > يستألفهم لاون ما ودی الل 

وقد فصل صاحب النار القول فيهم : ( ضربين من الكفار وأربعة من 
N‏ 

وجاع الأمر هو حير الإسلام ودفع اله عة ولل فرل وان اذل عل 
اللقصود ومذا لا قوئ الارسلام با مسلمين ألغى عمر هذا التأليف وقال ( إن الله أعز 
الإسلام وأغنى عنكم » فإن ثبتم عليه واا فبيننا وبينكم السيف ) ص ٠١١‏ . 


ر١‏ حقائق الإسلام وأباطیل خصومه - دار املال ~۱۹٩٩‏ ص ٠۷١‏ 


. وما بعدها‎ ٥۷٤ ج۱ ص‎ )٣۲( 
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ما عن تحرير العبيد ف الاإسلام » ها أكثر ماكتب فيه الكاتبون قدي 
ود : وطىذا| أ کتی بعرضص نصوص ( الدکتور ) نفسه . 

يمول : (إن القران والديث ۾ ا الرق - قطعا » وقد لاحظل هذا 
الواقع كثيرون من المؤرخين العرب والمستشرقين ) ص ٠١۳‏ » وهو قول أشبه بقول 
المارين إن القران : ينص على حرم الحم ر وإعا قال « فاجتنبوه ) مح أن الأمر 
باجحانبة يستوجب عدم القرب منها » بالا تجار فيها » أو بالعمل على تروجها » 
أو حضور مجحالسها لكن التحرم فقط ينصرف إلى شرا . 

ولملاحظ أن الدعوة إلى التحريم فى القرآن بدأت والمسلمون فى مكة فة 
شه وا قدم التحرير على الإطعام : ( فلا اقتحم العقبة > وما أدراك 
ما العقبة » فك رقبة أوإطعام فى يوم O a a‏ 
٠‏ مربة ) - سورة البلد - ١١-١١‏ . وبلاحظ أن القرآن لم يستخدم لفظ الرقيق 
اواد عن هذه الفغة » كا أن تعبير ( فك رقبة ) يبوص مطورة الاسترقاق › 
الذى يخل العنق » وينوه بجلال التحرير الذى يرق هذا الغل . 

و( لقد طولب بنع استرقاق المسلمين من أية أمة أو شعب كانوا » ما أدى إلى 
فتح باب بير أمام العبيد > وهذا ولا شلف 
ET‏ العميقة والباشرة الى كمنت وراء كون الناس - والعييد على 
الأخص - أحذوا يدخلون ف دين الله افو اجا اصن ئ 

( إن الاإسلام كحركة اجاعية - أطلق عملية التحرير من عقاها وفتح بذلك 
بابا عملت الأحداث اللاحقة على ألا يوجد أبدا وعلى أن تتحقق انتصارات رائعة 
ف حياة العرب والنسانية ) ص ٠١٤‏ . 

( لقد كانت هناك سبل عدة للحد من الاسترقاق . . من تلك السبل كان مثاد 
منع اسرقاق المسيحيين واليهود والآحرين من المؤمنين بأديان قا٤ة‏ على إله واحدع . 
ص ۱١٣٤‏ . 
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( وهناك نحطوة جدية أ كد عليما اللإسلام فى بداياته . . وهى تحخصيص مبلغ من 
اال هن رال ميت الال خر ر ارقن إن و اة قد عت اناد 
الخلفية التارهنية الاجياعية للإسلام » فهو نشأً اجناعيا كتعبير عن طموح الفثات 
المسحوقة » فى التحرر تحررًا تحدد آفاقه وأبعاده ضمن إمكانات العصر » أن ذاك ) 
o‏ 

ویكئی أن نشير إلى أن المصدر الرئيسى للرق كان الأسر ف الحرب » وقد أوقف 
القران هذا المصدر بقوله : ( فإذا لقيم الذي قروا فصر الرقات > حى اذا 
ألخنتموهم فشدوا الوثاق » فإما منا بعد وإما فداء »> حى تضع الحرب أوزارها ) 
سورة محمد - ٤‏ فقد قصر الحكم e TE‏ 
غير . 

BS 

ونكتنى بهذا القدر من التناول هذه المسائل الى تعد استطرادا لا يستدعيه نحط 

می الات .واد کان ك عن هونة الكاتي. 


۸ - العوامل الأساسية فى تكوين على وفلسفة فى الجحتمع العرف الاإسلامى 
الوسيط . 

تحت هذا العنوان يتناول المؤلف عدة قضايا »> سيعرض ها مرة أخرى من حلال 
رجالات الفكر الذين يتناول مذاهيم بالتفصیل › لکنه يركز - تحت هذا العنوان - 
على الفكر المعتزلى » مهدا للفكر الفلسنى والاجتاعى . 

(ا) وحدة الوجود : كان يمكن تأخير القول فى هذه القضية حى جين حيما 
مع الفکر الفلسٰی »لکن الکاتب یعجل بہا كأحد العوامل الك ةا الفكر» أى 
أنه يقصر القول على علاقة هذه القضية بالفكر الاسلامى »› لاعلى ما انى إليه 
القول فما . 


۹ 


يقول : (لقد توجب على الفلاسفة والمتصوفين - فى إطار الدولة العرية 
الإسلامية الوسيطة ت أن بكافحوا من أجل أفسنة العلاقة بين الإله والإنسان > بغاية 
إبراز اللإنسان كعنصر فعال ليس فقط. ف العام المادى > وإنما أيضًا ف العام 
الآحر الالهى > وهذا السبب بالضبط كانت فلسفة « وحدة الوجود» و« نظرية 
الفيض » قد احتلتا مكانا باررا فى الحياة الفكرية للدولة تلك . 

N ELS Ee 
. وإ نما « الكفاحية » الدنيوية المغلفة بأغلفة دينية هی غتوى الحلاص ف الاٍسلام‎ 

آ ن و « المغارقة » و « العلوية » يتمتع ا اال ت « الذات » » 
فى الال الذى يظل ضمن العام اللإنساف » من حيث الفكر والتاثير وانطلاقا من 
ات الا و 

والحقيقة أن فكرة تصور الاإله المطلق الحيط بالعا م والمسير له كله » نشأت كتعبير 
عن رفض الاإله المسيحى المؤنس والاإله اليودى الحدود الأفق والفاعلية فى العام » 
CENE EEE a E‏ 
العملية غير المباشرة للمكيرن » الناحية منحى توحيديا فى الحقول الاجماعية والثقافية 
والاقتصادية . ) 

ولقد آثر ف تبلور « الوضع الروحى » الحديد ف الحريرة. العربية عاملان 
ا 

الأول 2 هو الفرورة انار عة الل لى دة اخ اعة اقتهادية اة فى 
الجحتمع » وذلك بالعلاقة مع تعاظم ونمو واحتياجات الحركة التجارية المنفتحة على 
العام . 

الان هاا ال ي افر الد الح اود ن اف 
مرتبطًا بالماحكات العنيفة التشعبة والخصبة بين الوثنيين والدهريين 
والواحدیین ) ص ۲۰۷/۲۰٤‏ . 


المقدمة الى تعحدث عن ( الكفاحية الدنيوية المغلفة بأغلفة دينية ) الممثلة 
للنشاط الاأسلامى > فى مقابل ( السلبية ) ف النشاط الي لسغت ساد ا 
( أنسنة العلاقة بين الاله والإإنسان ) » الى حددها تعد دا وا بقوله : ( ضرورة 
« الصعود » من الاإنسان إلى الإله > «والنزول» من اللإله إلى 
الانسان ) . ص ۲٠۹‏ » لأن مفهوم « وحدة الوجود » ومفهوم « الفيض » بعيدان 
کل البعد عمًا توحيه هذه الألفاظ الادية والالحادية . كا سنبين بعد » وإعا هو 

بء للقول بن « واحدية » الاإله طرح اجتاعى » ( تعبيرًا عن النشاطية العملية 
e‏ للمكيين ) فالدين حاجة اجماعية » ومن ٤ a E‏ 
الاله فى اليودية رهن عاجة اليهود زمن موسى » عليه السام > والاله ف 
الملسيحية رهن محاجة الحتمح E ES e o‏ 
المسلمين رهن محاجة امحتمع ىء فهو إله واحد » بسبب ( الضرورة التارمخية الملحة 
لى وحدة اجماعية اقتصادية وسياسية ف اجتمع ) < J)»‏ ارتباطًا ) بالا حکات 
العنيفة المتشعبة والخصبة بين الوثنيين والدهريين والواحدیین ) > ويذلك یصبح 
A‏ محرد زعي معبر عن حاجة الحتمع › ويصبح القران الكرم حموعة حطبه 
وباناته » ويتحول الدين الإضلامى من دين إنسانى عام إلى دين المتسلطين من 
التجار والمرابين ) » أصحاب المصالح الحقيقة » بدلا من أن يكون أمل المقهورين 

من الفقراء والعبيد » بالرغم من زعمه أن ر الارتفاع بعلاقة هؤلاء المضطهدين إلى 
علاقة بيهم وبين « قوة » خفية غيبية تحتض ف يديما الماد لتين مصيرهم - کان قد 
أدى ضمن ذلك الواقح التارغى إلى تقليم أظافر البؤس الاجم اعى والروحى من 
خلال « رفض » شرعيه القلك الاضطهادى يرات المحتمع من قبل هؤلاء 
الملضطهدين ) ص ۲١١‏ . 

هكذا ثم ر تقليم أظافر البؤس ) عن طريق ( الرفض ) لا عن طريق دستور 
قوم ؟ ! 
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(ب) العام والدين : يذ كر أن ( العلم والفلسقفة « أمکن طا » العاء 
تحت ظلال ذلك التقدم التکنیکی المادى ) مثلا فى اة طون كا 
بشکل عال » وعلی تبادل بضائعی واسع Em EASY‏ تجارية تة 
على العام ر وهذا ما يدعونا إلى تخطى الرأى القائل بأن حاجة العرب إلى العام 
انبعشٽ من الدین ) ص ۲١۹‏ . 

وينسى أن نظام السقاية المحطور من مكتسبات التوسع الإسلامى فى أراضٍ 
زراعية كانت خاضعة لحضارات متقدمة »> وان التبادل البضائعى ازداد سعة عن 
طريق الفتوحات الإسلامية » كا أن من نمار هذه الفتوح الاطلاع على ثقافات 
الفرس والروم وامنود والصينيين » فالفكر الديى كان الحرك لألوان النشاط هذه > 
لأن الدين لم يضع قيدا على المعرفة »> ولم مجعل للكهنة والأحبار قوامة على 
التفكير . . فنذ الآيات الأول من القران الكربم والدعوة إلى العلم » وإعظام 
القام NENE Arg Oboe ES BEE‏ 
السابقين » وكيف مى الله الأرض بعد موتا » وكيف يتخلق الإنسان من نطفة 
ف وک ا الات ما لا قدو مهج كف س لا الخار 
وال بال والشمس والقمر والدواب . . فتح محالات واسعة ليبين لنا أنه لا يستوى 
الذين يعلمون والذين لا يعلمون » ودعا الرسول إلى فرضية العلم غل کا مسام 
ومسلمة » وإلى طلب العلم من ی مکان ومن ای کائن › ولو کان فی ا 
ال > فلاحذ الق من کل من ا و کان کا افوا ا الول بعلم 
الناس » وافتتح أول مدرسة فى تاربخ شبه الجزيرة للتعلم » وجمع من حوله الكثبة 
دوين القران ؛ وغ ن ثابت لقعم الحارية +¿ لأن من تعلُم لخة قوم أمن 
شرهم . . ألا يعد هذا کله ٭ انبعاتا ۾ للعلم ؟ ألم يفجر القرآن الكرم حركة علمية 
واسعة حول التشريع والتفسير واسباب النزول والقراءات وقصص القران وتاريخ 
الأم السابقة وعلوم الله اغ و الو وا دت ال علم الرواية والتجريح 


V1 


والتعديل من أخحطر علوم ال اى و ا اال اا 
تفاعل اجاغی سباسی اف أعان عله فك د ف قران و ادبت ١‏ إن الاويل 
لدى الفرق الكلامية ( عامل ساهم بشكل جوهرى فى تكوين وصياغة الارهاصات 
للفلسفة والعلم ) ص ۲٣۲‏ فای تاویل هذا أیا الدکتور ؟ آلا تری أن داود 

بن احبر (برز من نحلال کتاباته حول «العقل » وهو ی کتاباته هذه قد ارتکز على 
« حديث قدسى » حول العقل رواه ابن تيمية ف « بغيته » ومفاده أن ازل ما ا 
الله العقل » فقال له : أقبل فأقبل » َم قال له : ا فقال : وعزق 
ما حلقت لقا أكرم على منك » فبك آخذ » وبك أعطى > وبك 'القوات 
والعقاب ) ؟ ص ۲١۲‏ . 

الین بلحدون نی ایات الله یعرفون السر وراء کون أنبياء الله من الصانعين 
کار لاا والعلماءء ليم يقفون عند صناعة نوح السفينة »> وصناعة 5 
الدروع » وتسيير سامان الريح چ والأبرص وموقف إبراهيم من 
الشمس والقمر والنجوم وحواره مع قومه » أليس فى هذا كله دعوة إلى العلم 
ا 

(ح) القدم والعدم : ( إن الإمعان ف السلب الصفاتى للذات أدى إلى 
تحويلها إلى نقيضها اللاذات » وقد ألح على هذا الاتجاه اللاهوتى السلى معمر بن 
عباد السلمی ) الذی قول عنه إنه (کان ینکر القول بأن الله تعالی قدرم ٩)‏ 
ص ۲۱٤‏ مح أن سلب الصفات مرده إلى صفة القدم » لأنه لما كانت الصفات 
مرتبطة جفعولا تما - كالعلم بالمعلوم »> والسمع االمسموع إلخ - والمفعولات 


)١( )‏ بلاحظ أن قول معمر هذا من منطاتق التنزيه › إذ بعلل ذلك بأن ر القديم أحذ من قدم يقدم : فهو 
قد م ( وهو فعل ) كقولك : أخحذ منه ماقدم وماحدث » وقال أيضا : هو يشعر بالتقادم الزمنى ووجود البارى _ 
تعالى لیس بزمانى ) أ ه . الملل والنحل ج ١‏ ص ۸٠‏ وهذا دليل على أن الدكتور ف مقتبساته يسير على نچ 
« لا تقربوا الصلاة » دون إتمام الاية « وأنتم سکاری » . 


YY 


حدثات » نزه أصحاب هذا المذهب الله عن الصفات »> حرصا على اختصاصه 
بالقدم › 5 اا س راء ات مان اا داف ل ن 
a‏ 

ولأن هذه الصفات واردة ف كتاب الله > وصف الله سبحانه بها نفسه » فقد 
كان على القائلين بسلبها أن بجدوا مخرجًا عن طريق التأويل . 

نالك ماع الاي ك أكتوااعل آنا الع عل شا وا 
غالى « اباط » فى إثبات المعدوم شيا > وقال : الشىء ما يعلم ويخبر به » واا وهر 
جوهر فى العدم > والعرض عرض فی العدم ) ص ۲۱٤‏ . 

ومح أن هذا القول سبق تردده فى الفلسفة اليونانية » فإنه فكر عرب إسلامى 
أصيل » لأنه - كا قلنا - تمرة نفى الصفات ٠‏ لأنه ماذا يقال فى صلة الله - 
سببحانه - ( بالمفعولات ) أو بالموصفات » وهی لم توجد إلا ف زمان » والزمان 
ا بالحركة والله سبحانه سابق على الزمان والحركة . . إذن فالصلة بينها قانمة على 
العلم » أو اللإمكان » كا يقول الفلاسفة »› ى مقابل التحقق » ومر ف غاد 
السلمى يقول نى ذلك ( ليس علم البارى تعالى علا انفعاليا أى تابا للمعلوم ‏ > بل 
علمه عام فعلى > فهو - من حيث هو فاعل - عام »> وعلمه هو الذى اوجب 
الفعل » وإنما يتعاتق بالموجود حال حدوثه لا حالة > ولا جوز تعلقه بالمعدوم على 
استمرار عدمه )”“ » معن أنه بتعلق بالمعدوم الذى لا يستمر عدمه . 

ومن هنا تبطل الاستنتاجات ( الإلحادية ) التى تقول : ( مما لا شك فيه أن 
العتزلة جمقولتبم حول العدم » من حيث هو شىء » قد أصابوا مقعلا من التضور 
المخالى الغيى للإله > عن هذه المقولة تبرز ثلاث نقاط أساسية وهى : 

. رفض المصادرة الإسلامية حول الحلق من عدم عض إطلاقا‎ - ١ 


. ٦۳ الملل والتنحل - ح١ ص‎ )١( 


. AY المصدر السابق - ج ص‎ )٣( 


VE 


۲ - التأ كيد على قدرة العدم آل اا 

۳ - الإضعاف من الموجود الأول وذلك بأسلوب مستتر وذكى . 

إن هذه العملية قد تمت عبر منحيين : الأول إرجاع الفعل الإلهى إلى القيام 
عساعدة الانتقال من الوجود الكوف إلى الوجود المعحقق للأشياء.أما المنحى الثانى 
فقد عبر عن نفسه من خلال السلوب الصفاتية للإله »> بحيث يتحول هذا الأخحير إلى 
څرد اسم ) . ص ۲٠١۹‏ ۔. 


وهكذا بكشف الرجل عن وجهه القبيح »> وعن هدفه من هذا الببحث 
المطول » مح أنه يعلم آن کر ا ع الإعانية بالأدلة 
العقلية ) ص ۲۹۳ نقلا عن ابن خلدون » فكيف أصبح ا 
الإيانية ؟ 


بدون مصادرة لآراثه » جب أن يوضع فى الحسبان أن معظم ما تناوله المعتزلة 
کان من واقع الرد على أولئك الذين يكيدون للإسلام کاو رضن عا ان 
عضوا بالمحکلمین ف مزالق ومتاهات ولان اللمكلنت اا امن اشد ادعات 
بالعقل » وكانوا مطمئنين إلى قدرة العقل على الخوض ف كل محال » ولأن 
امتكلمين كانوا فرقًا متنافسة » فقد كان الحرص على إظهار اليراعة والتفوق أ كار من 
الالتزام بالحدود الخيبية الى يعجز العقل عن تقحمها . E aT‏ 
به المعتزلة ا > قرب إلى أن تکون افتراضات اة 8 من ان تکزن 
فیلات ا اوقتا قالوا : (من طلب ع وجده )» وللا شك أن هناك 
سقطات كثيرة هؤلاء القوم » ( فأما الذين ف قلوبمم زيغ فيتبعون ما تشابه منه ابتخاء 
الفتنة ) »> ومن يقرأ مقالات الإسلاميين « أوالفرق بين الفرق » > أو« الملل 
والنحل » » أو« الفصل » فيسجد الكثير الكثير من الآراء الضالة »> منسوبة إلى 
إسلاميين » كا أن هذا الكتاب منسوب إلى مسلم » ومع هذا فالنصوص الى 


Yo 


اقتبسها الدكتور لا تمثل روجا عن الط الاإسلامى e‏ 
لا يفهمون لغة القوم . 
بذکر أن ( نظام م یح فی آی وضع کان پوجد فی الجسم قبل الاق » آی 
EE‏ ومعنى أدق » أنه م يصرح فا 
موجودا بشکل عام قبل ال خلی ) ص ۲۱۹ لف لا وم ان اناق إبداع » ا 
مام SI‏ عام الله . 
٠‏ ويذدكر أن الضاط قال : (الجوهر جوهر فى العدم > والعرض عرض ف 
العدم ) ص ۲۱۷ . وهذا صریح ف أن المقصود بالو جود فى 2 هو « اللإمكان » 
بالسة الخال > خان ٠:‏ ولعل الد كور لس هذا » بقوله مفسراکلام الخياط : 
(أى أن الشىء موجود فى حالة الكمون العدمية » قبل ا 
التحقق ) ص ۲٠۷‏ ولو أننا استبدلنا لفظ ر الإمكان ) بالكون لزال كل لبس 
و یستنتج وفقا هواه : ( إذا استعدنا فى ذا كرتنا المقولة المعتزلية عن العدم كشىء 
قدم قدم الاإله نفسه » فإننا سوف نتوصل إلى الاستنتاج المرطى المادى بان 
الأجسام الموجودة » كأشياء معدمة » متحركة بذاتها » وليس نتيجة فعل خارجى › 
وأن التأثير الإلهى فى عملية الخلق يرتد إلى عملية شكلية مرافقة ) ص ۲٠١‏ . 
هكذا يتمثل المج العلمى الملتزم فى اختيار مقدمات بذاا محملها نتائج بعيدة . 
عا كل البعد » فقدمات النصوص تخلو من مضامين (.قدم الاإله نفسه . . متحركة 
بذانها) » ولكنه بصدد نى الوجود الإلهى ينسى أين يم ( الكون العدمى قبل أن 
یکون موجودا فى التحقق ) . 
( د ) الحرية الإنسانية : كتب جوته على لسان فاوست » مخاطبا الله : إنى أنا 
ار ا ا ف .فلم لا يبكون المعتزلة صورة من فاوست الطموح 
المتحرر ؟ 
يقول : (إن المعتزلة جميعًا قد اتفقوا على أن العبد القادر حالق لأفعاله › 


برها وشرها » ويناقش أآبو الهذيل العلاف الجبريين قائلا : فإذا كان الكافر 
عندکم غير قادر على الحروج من الكقر الذى هو فيه » فقد صح أنه ليس ممختار 
ولا فاعل له » بل هو مضطر إليه > حبر عليه » لأن القادر على الفعل هو القادر على 
تركه » فإذا صحت القدرة على أمر من الأمور صحت على تركه » وإذا انتفت عن 
ترکه انتفت عنه ) ص ۲۱۸ . 

هذا القول الممثل قدرة الإنسان على الفعل والترك مأحوذ عن نصوص ترانية 
کثيرة » مثل : ( کل امریء با كسب رهین ) » ( فن يعمل مثقال ذرة خيرا 
یره » ومن يعمل مثقال ذرة شرا يره ) »> (من عمل صالحا فلنفسه ومن أساء 
فعليما ) إلخ . 

لكن الدكتور يدعى أن « الحرية الأنسانية تعبير عن n.‏ الاجتاعية 
العميقة الى امتدت ف دم اجحتمع ان ذاك » ص ۲۱۸ و( أن الف الامو الدئ 
تميز باحتوائه بوادر جدية مبكرة التطور الصناعى البورجوازى كان العصر المعتزى 
العميق على العنصر الإإنسانى كان يتضمن بشكل أولى إمكانية الانفتاح على 

قع الحرية والمساواة بالمعنى البورجوازى المبكر المناهض للهيکكل المرمى الطب 
E‏ 

مح ان الحقيقة التارغية تقرر أن نشاط الاعتزال يرجح إلى وقوع الارن كت 
تأثير نمامة بن الأشرس » من كبار المعتزلة » فلا كان المتوكل › ولم يكن قد تغير حال 
الحتمح > انكش ظل المعتزلة وانتشر سلطان الخنابلة . . فالأمر - كعهدنا اليوم - 
كان يتحرك بحركة القيادة أ كار نما يتحرك بحركة ابحتىح » > ثم إن الحرية الى أتيحت 
للمعتزلة كانت وبالاً على أعدائہم > ولا شك فى أن الغالبية العظمى من الجأهير 
كانت إلى جانب اللحنابلة » لأن المعتزلة لم يكونوا يلون إلا أنقسهم » ولم تكن هم 
قاعدة جأهيرية . 

وناغ الد كور تیزیی ران اد کور کل سای ااا أن المعتزلة قد 


VV. 


SN a e‏ نعل قدرة ابد 
واا لان من احال اجټاع و > ولو أراداه معا . إن الشىء 
المراد . بتحقق إذا ما وجدت دواعيه ) ص ۲۱۹ . والعبارة يرد 9 عل 
صدرها > فقوله ( إن الشىء المراد يتحقق إذا ما وجدت دواعيه ) يفيد أكار من 
مؤثر › E‏ > فسرعة جفاف الثوب محضح لنوع 
الققاش وكمية الماء به وسرعة الريح وحرارة الشمس . . وسرعة تمدد الحديد تخضع 
لكثافته وثقلل المطرقة وقوة القبضة الى تساك بها ومهارة الحداد وشدة حرارة 
التار . . وتنفيذ القصاص يتم بإرادة الحا كم والقاضى ومأمور السجن وعثم‌اوى » 
وإرادات أخرى » وكذلك الشأن مع الفعل الاإنساى . 

يقول إبراهم بن سيار بن هانى النظام الذى طالع كثيرا من كتب الفلاسفة > 
وحلط كلامهم بكلام المعتزلة ر ج ١‏ ص ٦۷‏ الملل والنحل ) . واتحذ منه الدكتور 
وسيلة زيغ وإضلال : ( إن كل ما جاوز محل القدرة من الفعل فهو من فعل الله 
تعالى ) ”“ أى أن من وراء قدرة العبد قدرة الرب » بمعنى أن العبد هو الفاعل فف 
الظاهر » والله من ورائه > ( وما رمیت إذ رمیت ولکن الله ری ) » وععنی اخحر أن 
الله أعطاه القدرة والاستطاعة والمكين وتركه تار الفعل ويفعله > وأقرب مثال 
لذلك من اللإنسان الألى والكومبيوتر . 

ولقد وضح ابن رشد حدود الحرية الإنسانية على أساس من الواقع الذى 
نعیشه ر 5ا الد کر e:‏ الفطرة » والبيئة والثقافة والنظم الاجم اعرة 
E‏ ا 
حدودة مقيدة بهذه المؤثرات › مع آنا - حين نباشر الفعل لا بحس بالوقوع نحت 
أى مؤثر »> ونحن محاسبون من الحتمع على أفعالنا على أساس الاختيار الكامل . 


۷١ ص‎ ١ الملل والنحل - ج‎ )١( 


YA 


يقول ابن رشد : (إن إرادة اللإنسان »> وإن كانت حرة » إلا ألا مرتيطة 
ان ا ا وھا ق اک و ا کات اساپ ای 
بارُها عليها > وكانت إرادتنا وأفعالنا لا تتم ولأ توجد با حملة » إلا بموافقة الأسباب 
هذا الارتباط بين أفعالنا والأسباب الى من حارج فق بل سا ون الاسات 
الى خحلقها الله تعالى فى داحل أبداننا > والنظام احدود الڌى ق الأسباب 
اد : 

ويعلق الدكتور حمود قاسم على قول ابن رشد بأنه ( بمتاز حقيقة علمية وهى 
فكرة الان والقوانین » کا بتاز بأنه بین لنا أن الجبر لا كن أن يكون مَحْضًا وأن 
الاخحتيار لا بمكن أن يكون مطلقًا »> بل نستطيع القول » على نحو ما بأن الاإنسان بر 
ا ( لاأنه يستخدم قدرته ف حدود ما حلق الله > رکلا احتار طریقًا معیتا ف 
حياته أصبح عبرا » إلى حد كبير » على اختيار الطرق المستقبلة الى تتناسب مع هذا 
الطريق ) " . 

(ه) الأعان بالعقل : ر إن الميل المعتزلى » ولا أقول الاتجاه الواضح والواعى 
على نحو متميز » لتجاوز العنصر الغيبى الغريب عن الاإنسان » ولاإبراز العام المادى 
الموضوعى ف حرکته الذاتىة وقدمه »> قد خحلق ا عمیقی اللحذور »> من أجل 
تكوين وتبلور علي وفلسفة متطورين فى العام العري الارسلامى 
الوسیط ) ص ۲۲۰/۲۱۹ . 


(۱) عن مناهج الأدلة - ص ۲۲۷/۲۲۹ . 
(۲) تراث الإنسانية - م ۳ عدد ۲ - مقال الدكتور قاسم عن ( الكشف عن مناهج الأدلة ) لابن 
رشد ¬ ص ۱٦٥/۱۹٤‏ . 


۷۹ 


كانه يعلن عن لباقته ودهائه > فاستخدم لفظ ( اليل ) ليفترى على المعتزلة 
( تجاوز العنصر الغييى الغريب عن اللإنسان) » وليدعى أن هذا ( اميل ) مرد 
اميل » رحلق أساسا عميق الجذور» من أجل تكون وتبلور علي وفلسفة 
متطورين ) . . اليس هذا لونا من السذاجة والوهم ؟ هل یوجد تیار فکری مھا کان 
لونه وكانت قدرته إلا من مؤثرات كثيرة » داخلية وحخارجية اصيلة ووافدة ؟ 

ويقول ( يرى عمر فروخ أنْہم - أى المعتزلة - قد بالغوا فى التأ كيد على العقل 
حى قالوا ١ ٠‏ إذا تعارض العقل والنقل قاتبع العقل » > والحقيقة أنهم وضعوا خحطًا 
فاصلا بين العقل - المعرفة العقلية - وبين السمع - الاإيمان - لقد أخحضعوا القران 
لتفسير عقلى متميز » جلب معه نتائج عحالفة له فى نقاط أساسية . . لقد قال الحسن 
اللصرى 6 وهو أستاذ لل# ية امخرلة الكو > واضل ن عطاء + رها ازل :اله 
آية إلا وهو بحب أن يعلم ما أراد با » ) ص ۲۲۰ . 

مع تخريفه الظاهر ف المقابلة بين (العقل والسمع ) » وتفسيره السمع 
( بالا يمان ) بہدف الحروج بالمعتزلة عن حط الا يمان > سبيلا إلى القول ( بتجاوز 
العنصر الغيى الغريب عن الاأنسان ) فإن تعارض العقل والنقل غير وارد » ما دام 
العقل ياخحذ الطريتق السلي إلى المحرفة . 

والحدل القرآنى للكافرين والمنافقين والحرفين من الود والنصارى يركز على عدم 
التزامهم بالفعل » فيقول : ( أفلا تعقلون » أفلا تبصرون » أفلا تذ كرون » لعلهم 
يفقهون ) وأ كبر الله إيان إبراهيم عن طريق النظر فى النجوم والقمر والشمس » فلا 
فت جمیعًا قال : ( لا حب الآفلین ) ٭ ( یا قوم انی بریء مما تشرکون ) > ( انی 
وجهت وجهى للذى فطر السموات والأرض حنيقا ) » ( وكذلك نری إبراهي 
ملكوت السموات والأرض » وليكونَ من الموقنين ) . 

والأخحذ بأسلوب الجدل ف القرآن هو اعتراف بالعقل وبالايمان عن طريق 
الاقتناع » لا عن طريق (السمح ) . 


A * 


اماف فة ال ال د کو ت ا ا ا 
ومفسر ين - أن تفسير الآية شهادة على الله أنه قال كذا » ومن هنا كان تورع كثير 
العا ان شا دا الف الط ج ا ولا و اوها اراد ال 
فيكونوا قد شهدوا شهادة كاذبة عليه سبحانه > ومذا حب الله أن بعلم اراد 
بكلامه » وإلا فا قيمة القرآن إذا م يفهم » ويعمل بموجبه » وبالتالى تكون جسامة 
حطر من يقدمون على التفسير دون الأخذ بادابه > فكيف ممن يقصدون إلى 
التحريف والترييف ؟ . 


٠ عمل المفكرين العرب ف الراث اليونافى‎ -- ٩ 

( لم يكن تنيطًا لاء المفكرين » بل کان تجاورًا هذا التراث »> وإ كسابه 
مضامين أكثر عمقًا واقترابًا من وضع حلول للمشكلات الفكرية والاجياعية الى 
طرحت نفسها ان ذاك) . 

لقد م ( تقديه بصورة أ كثر مادية وهرطقية ما كان عليه هو أصلا » وقد كانت 
وا ا ا ا 
أرسطو » على نحو یتاحی مع مقتضیات وجودها التار خی ) ص ۲۲۲ . 

(إنه من الضحالة الفكرية أن نقول بأن ذلك الازج هو الذى كون الفكر 
العربى اللإسلامى ) ص ۲۲١‏ . ( بل إن اللإسلام كون الترسانة الواسعة محموعة 
ضخمة من المشكلات الفكرية والدينية والاجةاعية الى عملت بفعل عامل التأويل 
واستخدامه حتى الحد الأقصى من قبل الأطراف الفكرية المتنازعة على تقدم وقود 
لنزاع تللك الأطراف ) ص ۲۲٠‏ . 

بهذا قدم لتناوله أعال المفكرين العرب . . ولسنا فى حاجة إلى التعليق عليه » 
ما دمنا بصدد تفصيل القول عن هؤلاء المغكرين . 

لكق لا شض ان رتا الدشارة إل ان الكاتب يتحرك من منطلق ر( تعلمات ) 


A1 


ا الى مجدها ټردد على ألسنة الکتاب السارين على مستوى الساحة 
الحربية . | 

جاء فى القاموس الفلسفى السوفيتى أن ابن رشد (طور المادية ف فلسفة 
أرسطو » وتحدث عن أثره وأثر اين سينا فى العالمين : العربى والأوربى » وترد حول 
اک فقرات قصبرة » تفيد أنه مؤسس الا رسططاليسية.العربيةءوهناك ملاحظات 
عن المتكلمين تفصل بوضوح بين المعتزلة والأشاعرة » ويشير القاموس إلى عقلانية 
المعتزلة وسببيتهم› وإلى مثالية الأشاعرة »> واستغلال اذهب الذرى الحدمة 
اللاهوت . . أما الفقرة الخاصة بالإسلام فتسجل آنه ظهر ف مرحلة انتقال الشعب 
العربى من نظام المشاعية البدائية إلى امحتمع الطبنفى » وتوحدهم فى دولة الحلافة 
الكهنوتية اللإقطاعية > والاسلام هو الانعكاس الأيديولوجى فمذه العمليات وقد 
أصبح الدين المدافم عن مصالح الطبقات الحاكمة > أما الخصائص للمميزة 
لالإسلام فهى : معاداة الملحدين » الحط من المرأة » تعدد الزوجات » الاإسلام 
يبرر اللا مساواة » ويدفع اللاس عن الكفاح الشعى إلى ترقب عقي للسعادة 
الأخحروية ) . 
۰ - معام المذهب الذرى فى الفكر العرنى الاإسلامى الوسيط . . 

تحت هذا العنوان بحاول الكاتب أن يصنع من الحبة قبة - كا يقول المثل - مح 
أن الأمر لا يتجاوز أسطرًا متناثرة على ألسنة الكلاميين حول الجزء » ( من حيث هو 
نہائی لا یتجزاً > ومن حیث ھو یتجزاً بشکل لا نہالی ) . 

وقد يبدو للخاطرة الأولى أن الكلاميين انساقوا فى مساق اليونانيين » لكهم م 
بجدوا إلا إعلان الموافقة أو الرفض » لأنمم لم يتناولوا الأمر من واقع منج طبيعى 


.. ۲١ هادى العلوى - ف الدين والراث - دار الطليعة - بيروت سنة ۱۹۷۳ ص‎ ) ١( 


AY 


أو فلسیی » كما فعل اليونانيون » وكان موقفهم أشبه بالاستفتاء حول رأى ما » 
والاإجابة بنعم أو لا » فإذا كانت براهين تجدها ملتوية غامضة جافة » ألا مصطتعة 
فعل الذى يدافع عن قضية لا يؤمن با أولا مجدها ذات جدوى . 

جاء فى (مقالات الإسلاميين) : «اختلفواء هل يوصف البارئ بالقدرة 
على أن يرفع جميع اجًاع الأجسام حى تكون أجزاء لا تتجزأ ؟ فأنكر ذلك النظام 
ومن ا الحزء الذى لا بتجزاأ» . 

ويفسر الكاتب موقف النظام هذا بأنه ( يسير حطوة أخرى بتضيبقه حدود 
القدرة الإلهية ) ص ۲٠۲‏ مع أن موقف النظام بقوم على أساس تعلق إرادة الله 
بالمستحيل » فإذا كانت ماية للتجزئة يظل وجود الادة قائما » اما الوصول إلى 
التناهی بالتجزئة فهو العدم » وعدم الكون - محيث لا تبقى أجزاء مادته - مستحيل 
ع د وعدت القراة ك اء لا العامة ريرم مدل الأ رض رالا رضن 
السات فقد اتفق العقل على الاستحالة » وإرادة الله لا تتعلق عا م 
A YE I ON e O Sa‏ 

( قال هشام بن الحکم : مع معنی الجسم أنه موجود » وکان يقول إ نا ريد بقولى 
جس › أنه مو جود »> وا شىء » وانه قام بنفسه ) ص ۲١۹۱‏ . 

وهذا ر يعنى أن الأجسام لا تفنى » وإلا م تكن أجساما » وما دام الله قد خلق 
الأجسام فهى باقية » مادة تتغير صورها » وفق إرادة خالقها ولعل هذا ما يعنيه 
( معمر) بقوله : ( حال أن یفنی الله جمیع خلقه حى یی وحده ) ص ۲١۱‏ لان 
الكون لم مخلق عبتا » بل لغاية يعلمها سبحانه » قد تتمثل ف قوله جل شأنه : 
( وما حلقت الجن واللانس إلا ليعبدون ) ( وإن من شىء إلا يسيح بحمده) . . 
أ وكا يقول الصوفية : ( أراد أن يعرف فخلق العام ) »> وما دامت الغاية قاعة » 
فن العبث أن يكون العدم . 

ولم يتجاوزالقوم هذه التعبيرات المبتسرة الغانمة » ومن م داروا حول مفهوم ال جزء . 


AT 


( یری أبو هاشم ال جبائى : آنه من غير الممكن أن يتصور الرء الأجزاء دون 
امتداد . . آما البلخی فقد رأى أن ال جزء الذى لا يتجزأً ليس له امتداد » بيا الجسم 
هو الذى يلك امتداداء هذا الجسم الذى يتألف من عدد من 
الأجزاف هن ٤‏ 

والروافض ( يزعمون أن الجر يتجزاً أبدا » ولا جزء إلا وله جزء » وليس لذلك 
خر » إلا من جهة المساحة » وآن لمساحة الجسم آخرًا » وليس لأجزائه آحر » من 
باب التجزۇ ) ص ۲٥۳‏ . 

ولعل مرد الاختلاف ف مفهوم الحزء يرجح إلى مفهوم (الصفر) ف العربية› 
( فالنقطة ليس ها من الناحية المندسية كا اعتقد أبعاد حدودة فهى الشىء الأخير 
الذى يمکن افراض وجوده ) ص ۲٣۹‏ . 

وإذا صح أن النقطة هى منطلقهم فالأمر لا يعدو حدودا رياضية وليس 
فلسفة » أو وجهة نظ ركونية > وهذا يرى الأشاعرة أن ( العام الطبيعى هو موضوع 
الحديث عن الحزء الذى لا یتجزاً) لان ( العام الطبيعى ا تالف من جواهر 
« اجزاء لا تتجزاً » وأعراض ) ص ۲٤۷‏ . 

والأشاعرة عملوا على تطوير الفكر المعتزلى بحيث يكون ملتزمًا القضية الى نشاً 
من أجلها » لا أن يدور فى متاهة ( جوز أولا بجوز) دون الوقوف عند البراهين 
المقنعة الى يطمئن إليما العةلى »> ويؤيدها الشرع »> ومذا قالواء: (إن الجوهر ذالك 
لا يوجد إلا مع عرض » وهو يعتبر فق هذا المعنى علا للعرض » وعا أن العرض هو 
ما يتغير فإن الحوهر « الحرء » سحل للتخير › والجسم الذى يتالف من جواهر واعراضن 
اا اوت و ا ن ن ی واو 
هذا العام المتغير الذى لا ينح وجوده من ذات نفسه محتاج » لكى ا ٤‏ 
إلى قوة لا متغيرة وموجودة على الدوام» إن هذه القوة هى 
الإله ) ص ۲٤۸/۲٤۷‏ . 


AN 


لقد حا كوا بهذا القول ما سبق إليه ديقريطس > وزادوا فقسروا ( الصدمة ) › 
عامل التحريلك للذرة » بالإله وهذا ما لم ينل رضا ابن رشد » فقال ( وطريقهم 
الى سلکوها فی بيان حدوث الحزء الذى لا يتجزأً > وهو الذى يسمونه الجوهر 
الفرد » طريقة معتاصة » تذهب على كثير من أهل الرياضة فى صناعة الجدل »› 
فضلا عن الحمهور » ومع ذلك فهى طريقة غير برهانية ولا مفضية بيقين إلى وجود 
البارىء) “ . ذلك لأن موضوع ( الجزء الذى لا يتجزاً ل يتناول من واقع دراسة 
طبيعية يتوصل بها إلى نتائج يقينية > وإنا - كا قال الدكتور تيزينى : (إن النظام 
لا يطرح المسألة هذه » بحسب النصوص اليى وصلتنا منه أو حوله » بذلك الوضوح 
والماسك ) » ومع هذا بحكم بأن ( النظام رفض فرضية ال جزء الذى لا يتجزأ » لأن 
الأحذ بذلك سوف يقود برأيه - على نحو مباشر - إلى اعتبار هذا الجزء نقطة 
TC E N TT DET‏ 

ويبنى على هذا الطرح ر أن الذرية الإسلامية العربية تشكل نسخة فردية عن 
الذرية اليونانية » ولكن زيفها هذا مشروع تارييًا » لق د كانت ف جوهرها مناهضة 
العام اة ا ا افك من مارات وسات کا 
إيمانية ) ص ۲٠۰‏ . 


۹- الکندی . . ( ۸۹۷-۸۰٩۱‏ م) . 
بدايات الفكر الفلسي المتميز › والتكريس الفلسنى لمصادرة الحلق من عدم . . 
کاو a‏ و ا دو اا ر ا 
الله نحلق الكون من عدم ) > بمعنى أنه يرى أن المادة قديمة قدم اللخالق » مع أن 
النصوص الى أوردها لا تشير إلى شىء من ذلك فهو يقول ر الحركة ليست قديمة » 


١ (‏ ) تراث الاإنسانية ¬ م ۳ عدد ۲ ص ۷ها 


وليست نائية » لأنا - كا يقول الكندى - بالأصل تنشاً مع الجرم ) ص ۲۷۸ 
وهذا يعنى أن الجرم ليس قديما » لأن الحركة رهن بالجرم » ( فإن كان جرم كانت 
حركة » وان لم یکن جرم لم تكن حركة ) » فا جرم ( حامل »› وحمولاته هی الزمان 
والمكان والكم والحركة » وباعتبار أن الحامل لا يكن أن يكون لانماثيًا فإن 
محمولاته لا کن ا أن تكون لا مهائية » فى حالة التحقق ) ص ۲۷۷ . 

ومن م (فللکل حدث اضطرارا عن لیس ) › ص ۲۷۸ › .أو کا۔ بقول 
اكور +( ن الابة القراتة اعا أمره إذا أراة شيعا أن بقرل له كن فكون) 
تکتسب لدی الکندی مضموتا وطابعا فاسفیین یطرحها من خلال منظور منطنی 
منسق ) ص ۲٠۷‏ أى أن الفلسفة والمنطق كانا فى خدمة النص القرآنى الذى بفيد 
الخلق من عدم » ومع أن الكندى ( عمل على طرح القضايا الفلسفية ف إطار إقناع 
علمی طبیعی ریاضی ) ص ۲٣٤‏ فانه کان یری ( آن کل ما قاله الئی عمد عکن 
أن يبرهن عليه من خلال « العقل » ومن لا يقبل ذلك فظنما هو من لا عقل 
له ) ص ۲۹٦۰‏ آی أن الشرع الإسلامى لا يتعارض مع المنطق العقلى » لأنه قاعم 
على أساس هذا المنطق » فن أين إذن جاء الدكتور با يفيد ( التكريس الفلسنى 
لمصادرة الجلق من عدم ) ؟ . 

انه جد تفسيرا لفهوم ( النفس ) عند الكندى يقول ( إا قريبة الشبه بقوة 
الاله I‏ > اذا هی جردت عن البدن › و > وصارت ف عالمها 
الذى هو عانم الربوبية ) ص ۲۷١‏ . 

ومع أن العبارة تقول : ( قريبة الشبه ) أى أن التعبير قصد به التوضيح » وتيسير 
الفهم ويشفح له ف هذا التعبير قول الله سبحانه : (فإذا سويته ونفخت فيه من 
روحی - فقعوا له ساجدين ) الجر - ۲۹ . مع أن الآية قد تحمل على الحاز بمعنى 
من السر الذى اختصصت بعرفته : ( قل الروح من أمر رى ) الإسراء - ۸٥‏ . فإن 
الدكتور رفع راية حمراء مقررا ( أن ف هذا القول حول النفس أمرّا حطيرًا فما خص 
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تحديد موقع الكندى من تاريخ الفكر العربى الإسلامى الوسيط ) » لأنه ( يبدو لنا 
فى محاولته غير المباشرة > ورا غير الواعية › لإ كساب الإله اللإسلامى طابعا مغايرا 
يتميز بملامح من « وحدة الوجود » الى يبرز فما الاأنسان إلى جانب الإله > ف 

فة شبه متكافئة ) ص ۲۷١‏ . 

ومع أن التص بعيد من هذا المذيان الذى يقم قصورا على فكر ( غير واع ) فإنه 
يضيف أن الوصول إلى ( إله إنسانى - « مؤنسن » ) يرجع إلى ( تبلور وضع طبقق 
وعلمی جدید فی المحتمع ) ص ۲۷١‏ ف الوقت الذى يدعى أن الكندى ر قد أذ 
ارسطو وعرفه ممزوجا لامح افلاطونية حديثة »> ومن خلال مواقع إسلامية 
لا هوتية ) ص ۲٦٤‏ . أى أن فكر الكندى رهن بالعامل الثقاق وليس بالعامل 
الاجا الط 

ويزيد أن ( الكندى يسمى الله - بلغته الفلسفية - بالأزلى > و« المطلق » 
والعلة الأولى ) »> ويعلق على هذه التسمية بقوله : ( ولا شك أن تحوياا أوليا لتصور 
الله إلى مفهوم عن الإله » من حيث هو علة أولى » يمكن ملاحظته والتأ كيد على 
امجابيته »> ضمن. الإطار الفكرى ارط ) ص ۲۷۹ والأمر لا يعدو استمخدام 
مصطلحات فلسفيةء لا تحرج عن محال المغاهي الكة 

ثم يقول : إن الكندى يؤكد أنه (ليس ف الطبيعة شىء عبث 
وعلق ص.٠۸‏ وعدا تعر دبي كد الغائة الى دنت عا الفشقات 
الأخلافة ٠‏ وجات ا الاذان النماويةي. 

ثم يقول : ( إن هذا التناقض بين كون العام « الحتى » بعيدا عن الكثرة 
والوحدة وكون العام « الجازى » محال الكثرة والوحدة » يبرز التزاع الفكرى العميق 
الذى يلف المنظومة الفلسفية الكندية ) » ثم يعلق بأن ( هذا التزاع حتوى. مفارقة 
E A A EL‏ اک ا ر 
واللا تعدد واللا حيوية واللا نمو ) ص ۲۸١‏ فأى فجور هذا؟ 


AY 


الان اد ا اد ف ا اا ا م اا و و 
بحلق من محلو من الخصوبة (الحود) ومن الحاة ؟ 
لكا شنشنة نعرفها من ( فاوست ) الذى باع نقسه لاشيطان . 


۲ - الفاران رت ۹٥۰‏ م) . 

عملية تجاوز الثنائية بين الإله والعام » ونجاوز مصادرة الحلق من عدم . 

استعخدم نظرية ( الفيض ) الفارابية سبيلا إلى ( وحدة الوجود ) محيث تنتى 
ثنائية ( الله - العالّم ) ويصبحان شيثا واحدا » ومن ثم فالعام ولا إله . 

یصف الفارابی الله بأنه (جواد » وجوده هو ف جوهره » ویترتب عنه 
الوجودات » ويتحصل لکل موجود قسطه من الوجود » بحسب رتبته عنه » فهو 
عدل » وعدالته فى جوهره ) ص ۲۸۹ . 

وصف لا محرح عن قول بعض احققين : إن صفات الله هى ذاته » ولیست 
iS ea gr A OE ES aa ee CN‏ 
لا نعرف ذاته فحن بالأحری لا نعرف صفاته » ومن ثم ينبغى التسليم بظاهر ما ورد 
به الشرع » دون الحوض فما وراءه . 

لکن الفاراب يضيف أنه ( مى وجد للأول الوجود الذى هو له لزم ضرورة أن 
بوجد عنه سائر الموجودات ) ص ۲۸۹ . 

وكلمة ( ضرورة ) لا تحمل أكثر من (التلازم ) الذى يقوم بين ر الخالق 
واحلوق ) » فلو لم يكن الحلوق ما عرف الخحالق . . لكن الدكتور يستنتج من وراثا 
(أن الفارابى - فى هذه القضية - يحقق تفهما عميقا للعملية الجدلية التى يمارس 
الإله من خحلاما وجوده ) ص ۲۹١‏ وهذه ( العملية الحدلية ) تؤدى (عبّا ) إلى 
تفسير العلاقة" بين ( الخالق والخلوق ) - أو بين ر الموجود الأول والعقل الأول ) ف 
مفهوم الفارابى عن العقول الأحد عشر- على أساس القول بقدم «المادة» معن 


AA 


العام المادى الشامل > إلى NEE AN‏ 

وف هذه الزاوية من النظر يصبح « العقل الأول » نفسه الأصل البعيد للعالم 
المادى » أو المادة الأولى الى انبثق عنا العا م المتعين » أما ضرورة الأخذ به من قبل 
الباحث - فى منظومة القارامى الفلسفية - فإہا رما تبرز كمحاولة لتغبيت 
« الواحدية» لدى الموجود الأول وعدم المساس بها » ذلك لأن القول بموجود واحد 
أحد مخلق صعوية أمام حل مسألة العلاقة بين «الروحافى » و«المادى» 
و « الوحدة » و« الكثرة » > فى حال الأحذ بتصور الفلق لعالم « المادى » من عدم 
حض إطلاقًا فإن القول بعالم مادى » له أصله البعيد فى مادة قديمة > مجانب عالم 
روحانی إلهى قدم » يبعد الإشكال الذى ينشاً عن القول بعالمين › ینش أحدها عن 
الثانى » فى الوقت الذى ينت فيه وجود تجانس ذال بيمما. 

أما التفسير الثانى فيقوم على التا كيد على فكرة الفيض كحل لسألة العلاقة بين 
« الوحدة » و «الكرة ۸ إذ ينت على هذا الطر يق القول بوجود عالم « مفارق » 
وانحر « عیانی » 

( فهناك عالم واحد يتضمن الوحدة والكثرة > على نحو جدلى » تضمن الوحدة 
للکرة » والکرة للوحدة ) ص ۲۹۹/۲۹۸ . 

هكذا يتحول الفيض عند الفاراي إلى (عملية توالد ذال 
تارى ) ص ۲۹۷ » أى أن الطبيعة هى الخالقة » بلخة الدهريين » ( بالرغم من 
أن الفاراب لم يقل ذلك لفظا ) . ص ۲۹۹ . 

فيا للعجب ! ! ) 

( بالرغم من أن الفاران لم يقل ذلك لفظًا ) يتحول الإله إلى قوة ( ذاتية ) فى 
الطبيعة ) مع أن الدكتور مهد لنظرية ( الفيض ) عند الفارابى بما نصه » أن الفاراى 
( يمتنع عن إلحاق أى تجديد أو تعريف منطنى به - الله » أوالموجود الأول - ذلك 
لأنه لا بمکن أن يستوعب من قبل الفهم البشری ) ص ۲۸۷ . 
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( فهو - بحسب ذلك - واحد أحد » كليا وكيفيا » إنه « من أن ينقسم أقسام 
الكمية وسائر أنحاء الانقسام أبعد . . وإن كان من جهة كيفيته فهو واحد من جهة 
الكىفة » وما لا ینقسی ف جوهره فو والحك فى وکرو ا وهو ف اخديچه و هده 
يفهم فقط من خلال ذاته » ٳذ « ان وحدته عین ذاته » » کا انه عقل من جهة 
وحدته الذاتية هذه » والعقل عار عن الادة ) ص ۲۸۷ . 

( هو تجرد عن أية صورة لأن الصورة لا بمكن أن تكون إلا ف مادة » ولو 
كانت له صورة لكانت ذاته مؤتلفة من مادة وصورة) . 

هو مڪ اول الکن ا ف ست کا اد غات فد 2 و کن ان ل 
اټ NAAR a aS a‏ 

كيف يتفق هذا التعريف القام على التنزية عن ( الكية والكيفية والمادية ) › 
مع ما وصل إليه السيد الدكتور؟ 

ويبنى على (عملية التوالد الذاتى التارخى ) أن نظرية (الفيض ) تمثل 
نظرية ( وحدة الوجود ) » بعنى أنه (فى الوقت الذى ينطلق فيه الفاراب من 
ضرورة فيض الأشياء كلها عن الموجود الأول » يفقد هذا الأخير وجوده لذاته 
بشکل علوی مفارق » بل أكثر من ذلك » أن وجوده لذاته يصح وجوده للعالم » 
فهو الحمة هذا العام » « وحركة - عقله » الحخاصة الذاتية > والتحدث عن وجدة 
ذات يتمتع بها الموجود الأول تلقاء الموضوع - الذى هو العام المادى - تتلاشى »› 
إذ تحل محلها وحدة الذات بالموضوع » أو الوجود الأول ) ص ٠٠١‏ . 

وهكذا »> تتحرك المادة ( الطبيعة ) حركما ( الذاتية ) » ويصبح اسم هذه 
الحركة ر الله ) . 

هذا مع أن وحدة الوجود تقوم على أساس أنه ( لا موجود إلا الله » فهو الوجود 
لحت والوجود المطلق > وجوده أزلى وأبدى » بل هو الوجود كله » ولا موجود 
سواه » يقول ابن عرب : « وقد ثبت عند الحققين أنه ما فى الوجود إلا الله » وحن 
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وإن کنا موجودین فإنما کان وجودنا به » » ووجوده ف غ عن الدلیل » وکیف 
بصبح التدليل على من هو عين الدليل ؟ فالحقيقة الوجودية واحدة »> لا كرة فيي 
ولا تعدد › والکرۃ الى تشھد ہا الحواس إنما هى محرد صور ومحال تتجلى فا 
الصفات الإلهية > أوأوهام يخترعها العقل » وليس نة فرق بين الحق والخلق 
ولا بين الحالق واحلوق › الهم إلا بالاعتبار والحهة » فالله حق فى ذاته »> وخلق 
من حيث صفاته » وهذه الصفات نفسها عبن الذات » « سبحان من اظهر الاشياء 
وهو عینہا ٩‏ ) . 

ولا يعنى هذا القول أن ابن عرب يقول « بالاتحاد » أو « بالحلول » فهو القائل 
(ما قال بالاتاد إلا أهل الإلحاد ء كا أن القائل بالحلول من آهل الجهل 
اف وا می اول لاع ووا جو ال في اة 
الشمس الساطعة » ولو أننا قلنا : إن ابن عرف يعنى فناء الخلق فى الخالق فكاتبنا 
الألعى يعنى فاء الخالق فى الللق . 

نم يلخص ما وصل إليه بأن الفارابي ( طرح قضية « العام الواحد » رافضًا 
بذلك - على حو غير مباشر › ا . القول باثنينية العام » 
والقول بوجود عام مفارق › عام | او وعالم عياف حسی ) ص ۲۳١‏ › 
لك أنه ون ر لار اف اة ا ول الطلى ى كاك ا اا فان جد 
اللا نہائیة ھی النہائی الأخحیر > إنہا حسب الزمان والكال النہائية » وهكذا يتلاشىِ 
التناقض الوهمى ذاك »> وبي N OAL NS‏ 

فافهم ! ! 


- ۱۹٩٩ الكتاب التذكارى عن مى الدين بن عر - د . إبراهم مدكور - ال مكتبة العربية سنة‎ )١( 
¥ ص‎ 
. ۲٠٤١ المصدر السابق ص‎ ٣ ( 
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۳ ابن سینا (۸۹4۰- ۱٩۲۹‏ م تقویا) . 

ثورة عميقة فعًالة فى عملية تجاوز الثنائية « مادة - صورة » و « إله - عام » . . 

( تبدو لنا الروح « الفاوستية » محسدة بعمق فى شخصه » كممثل كبير للتقدم 
الفكرى الفلسنى » ومدافع تغمره القناعة والهاسة عن ذلك التقدم » ف الحتمع 
العربى الإسلامى الوسيط » وقد بلغ التطور العلمى الفلسنى أن ذاك على يده مرحلة 
A E TR TT‏ 

ولكى يقي الدليل على أن ر الروح الفاوستية ) جابهت ( فكرة الخلق عن عدم 
محض ) عرض مفاهي ابن سينا للاثنينية » والمفارقة » والعدم » والزمان والحركة » 
ا ) 

( فكل موجود » إما واجب الوجود بذاته »> وإما تمكن الوجود بحسب 
ذاته ) ص ۲٠١١‏ . . وواجب الوجود هو الله »> والممكن الوجود ما عداه . . إذن 
فقد ( قسم ابن سينا الوجود إلى قطاعين : الوجود بحسب الذات » والوجود بحسب 
الزمان ) ص ۳۰۹ فهل یمکن أن يؤدی هذا التقسي إلى أن يصير ( ابن سينا أبعد 
ما يكون عن مثل تلك «الالنينية » »> حيث إنه لح على العام الواحد) ؟ 

لقد ( استخدم مفهومين فلسفيين أساسيين هما : « القدم » و « الإحداث » » 
ولغ ق ا و کا ا م ی ری ر کل وچو 
E ESOT E E Ee e EN‏ 
بحب له الوجود فى نفسه » أولا يكون » فإن وجب فهو الحق بذاته »> الواجب 
وجوده من ذاته » وهو القيوم ) ص ۳۰۷ على العكس من ذلك ( اما حقه ف نفسه 
الان E O a ga‏ 
من حيث هو ممکن ) ص ۰۷ . 

إذن فمن أين توفر للكاتب أن ابن سينا ( تجاوز الشنائية ) » وأن الله ( قد م 


N 


کالزمان الذی عتوبه) » وأن. (کل حادث قد تقدمته الادة کا 
الزمان ) ؟ ص ۳١۸‏ . 

لقد (میز ابن سيتاء د الحدث » ف الزمان عن «امحدث » لاف 
زمان) ص ۳۰۸ فکیف نتوصل إلى أن التقسم الوجودی «واجب وجود بذاته وعالم 
مادى» (ماهو إلاعملية تعسفية» ليس ها حقيقة فى منظومة ابن سينا 
الفلسفية » وبأن ليس هناك سوى عالم واحد مادى » تسوده قانونية ذاتية »> هى هو 
نفسه ) ؟ ص ۳۱۸ . 

أتكون هناك ( منظومة فلسفية ) لابن E‏ 
نصوصه الى أوردها ؟ 

زه کن سا ان رواجت ار ي أن ل داد ا غل 
ما تحقق » ویعقل ما بعده من حيث هو علة لا بعده » منه وجوده » ) » فهل يشير 
مفهوم العلة والمحلول - (ولو على نحو غير متميز وواضح - إلى واقع جدلى 
رھ 6 وخی ان السائد فى العام هو « التأثير والتاثر الشاملان المتبادلآن » > 
فہحسب ذلك ینت القول بوجود سبب « واحد » EOE‏ ال 
الخاطل والهذيان أن نسوی بين مفهوم ال ومفهوم العلة 
والمعلول ( ماديا ) > فننقل علاقة ( التأثير والتأثر) إلى ما بين ر الله والعالم) ؟ 

إن حرص الدكتور على الوصول إلى إنكار وجود الله يدفعه إلى مزيد من الشطط 
A O E TL N E O‏ 
مظهران لشىء واحد متجانس ) ص ۳١١‏ ومن تم ففهوم ( المفارقة ) غير وارد > 
و( ما يؤسف له أن جحموعة كبيرة من المستشرقين والباحثين العرب ينزلقون ف 
متاهات ذاتية لدی دراسہم وتقوعهم « للمفارق » السينوى » إننا سوف نرى 
مفهوم « المفارقة » لدى ابن سيتا ينحصر فى إطار الأفضلية « الذاتىة » ي 
الموجودات » إن واجب الوجود « مفارق » للهادة فقط؛ عى أنه أكمل وأفضل 
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وجودا مما ولیس عى آنه عرد عن الغا الاد ن ۴١١‏ . 

فن أين تكون (الأكملية والأفضلية ) ما داما (مظهرين لشىء واحد 
متجانس ) ؟ أهو فضل ( الصورة ) على (الكتابة ) ف وجهى e‏ يا أا 
الدکتور ؟ 

ألم يقل ابن سينا فى تعريف واجب الوجود بأنه ( ليس بحسم » ولا مادة فى 
جسم » ولاصورة فى جسم » ولا مادة معقولة لقبول صورة معقولة » ولا صورة 
معقولة فى مادة معقولة ولاقسمة له » لأف الكم › ولا ف المبادئ ولاف القول › 
فهو واجب الوجود من جميع جهاته » ٳذ هو واحد من کل وجه)'. 

و 

SG U EE Oe es 
لا یتقدمه عحدثه بالزمان والمدة » بل بالذات »› ولو کان له مبدا زمانی لکان حدوثه‎ 
U EE SONO A REE 
. "°۹ والحركة كذلك ) ص‎ 

عبارة تفيد أن الله سبحانه ( لاف زمان ) > وأن الزمان تابع حركة المادة » 
فوؤجود الزمان مصاحب لوجود المادة » وقبل أن خلت اله ( المادة ) فلا زمان » ومن 
تم يون حدوث الزمان ر إبداعا ) » كا أن حلق المادة (إبداع) . 

لكن الدكتور يزعم أن ابن سينا ( عارض - ف رأيه هذا المؤدى إلى نتائج مادية 
فلسفية هرطقية - هذيان المحكلمين الذين مہم من جعل الزمان له وجود » لا على 
أنه أمر واحد فى نفسه » بل على أله نسبة ما »> على جهة ما ٠‏ لأمور أا كائت › إلى 
اورا > فقال « إن الزمان هو محموع أوقات > والوقت عرض حادث › 
يعرض وجود عرض آخحر» مع وجوده »> فهو وقت للاحر» أى عارض 
حادث ) ) ص ۳۰۹ . 

5 الال والتحل على هامش القصل ¬ ج ۴۳- ص ٠۳۲‏ 


۹ 


وكلا رأيّى ‏ المحكلمين وابن سینا لاا حدم هدفا للدكتور »> فالمتكلمون يعرفون 
e‏ ا 

الزمان تعريفا ( نسبيا ) وابن سينا يعرفه تعريفا ظرفيا » ولا حلاف بين التعريفين . . 
هذا لا يلبث الدكتور أن ينقض على عبارة لابن سينا تقول ( تغير الحال لا يمكن 
إلا لذى قوة قغير حال »> أى أن التغيير رهن بالادة ذات الاستعداد للتغير > لكنه 
O N SO O E O E E‏ 
« بالحركة الذاتية » للأشياء »> وبالتالى للعام »> من حيث هو كل ) ص ٠١‏ . 

و[ذا کان الکاتب قد قرا ( ملخص ) الشهر ستانی لطبیعیات ابن سینا - کا 
تذ کر مقتبساته - فقد فاته أن ابن سينا يقول ( اعلم أن كل حركة توجد فى المسم 
فإنما توجد لعلة محركة » إذ لو تحرك بذاته وعا هو جسم لکان کل جسم متحرکا » 
فيجب أن يكون الحرك معنى زائدا على هيولى الجسمية وصورتها) ‏ . 

أما قول ابن سينا إن ( الحركة كيال أول لا بالقوة من جهة ما هو بالقؤة فإن 
الحركة له من حيث هو بالقوة »> ف مكان يقصده لا من جهة ما هو بالفعل إنسان 
أو خاس . . ) ص ۳٠۲‏ . فإنه يعنى أن الحركة رهن بالاستعداد الذى خلقه الله ف 
اد ا ارك ل ا شتت غ وج ا ل غ 
( نوعها ) . . لكن الدكتور يسارع » كالعهد به قائلا : ( فالحركة إذن غير حلوقة » 
إنها موجودة دائما > ولكن بارتباط وثيق مع المتحرك » أى الجسم الطہیعی 
امتتحرك . . ف عملية صيرورة الشىء » إن ابن سينا يتكلم هنا عن فعل أول وكمال 
أول » كا عن فعل ثان » وكال ثان » الفعل الأول يتأصل ف الحركة الممكنة »› بيغا 
الثانى متأصل فى الركة المتحققة ) ص ٠٠۲‏ . 

بالرغم من التزييف الواضح ف عبارته » إذ يعبر عن (الفعل ) بالحركة فإنه 
كشف عن نفسه » حين فرق بين ( الممكن ) والمتحقق » لأنه إذا كان نمة ممكن 


. ١١۹٩۹ المصدر السابق ¬ ج۳ ص‎ )١( 


ومتحقق » فالممكن يدل على ( الفاعل ) الذى يمكنه الفعل »> و (المتحقق ) يدل 
على ( العدم ) الذى سبق التحقق » ومن هنا يعترف مما هو حريص على إنكاره » 
لال قلك اسات هدا اذنكار ودا شف ون دراك وان ابن سا شمه کان 
يرفض الرأى القائل بأن الوضع الذى يوجد فيه شىء ما فى حالة الانطلاق » وهو 
وضع « اللامکان » » يشبه وضعه ف حالة التحقق ) ص ۳٠۲‏ وما دام ابن سينا 
يرفض المشاہة بين حالتى اللإمكان والتحقق › لأنا حالتان عتلفتان » فكيف ينكر 
( الفاعل ) سبحانه ؟ وکیف له یتجنی على رکال الیازجی ) لأنه (یؤکد أن 
« وجود الإإمكان » وانتقالة إلى الوجود عائدان عند ابن سينا إلى اعتبار ثالث . هو 
واهب الصور) ؟ ص ۳۱۳ . 
o‏ 

وينقل عن ابن سينا ( أن المادة تقوم إذن بالتحقق فقط » من خلال الصورة 
الجوهرية . . وهذا فإن فصلت المادة عن الصورة الحوهرية فى التصور الداحلى › 
فإا تسلك عملية منطقية › لیس ها مطابق فى الواقع الحارجی ) ص ۳٠۳‏ ععى 
أن المادة ر( الميولى ) محرد تصور منطقى قام على ( اللإمكان ) فإذا ارتبطت الادة 
و ارت ا (شكلا ) » وهذه مصطلحات فلسفية شائعة لكنه 
یستنتج على لسان من یسمی (لای) › (أن مايسمى مادة يمکن أن يكون 
ضورة وا بسي رة مك أن س مادق فن د > وال لن ف 
احتلاف الأسماء »> ولكن فا يدف إليه من وراء هذا الاحتلاف » وهو أنه 
ما دامت الادة ال و وو و ذلك لأن 
( المادة مهمة تماما كأمية الصورة من أجل تكوين العام المادى ) » ما دام ابن سينا 
بقول : ( فللهيولى إذن تأثير فى وجود ما لابد للصورة ف وجودها منه کالتناهی 
والتشكل ) » ومن م فابن سينا ( يؤكد على الوحدة الجدلية بين المادة والصورة 
كتعبير عن وحدة عملية التكون والتحول والتطور » فى العالم المادى . . إنه فى 
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تحديده لتلك اللامح الجوهرية للادة والصورة أكد على استقلالية العام المادى 
الذاتية > من حیٹث هو عام موجود ادا وموضوعیا ) ص ۳۱۷ . 
اا کو ای ا ا 


. م)‎ ۱۱۸٥ ابن طفیل ( ت‎ - ٤ 

الامتداد الطبيعى لفكر ابن سينا المأادى ٣‏ 

تحت هذا العنوان صب الدكتور غضبه على الغزالى فى اثنى عشرة صفحة › 
وقصر الحديث على ابن طفيل فى اثنى عشرة صفحة » فا سر هذا؟ . 

ل ( إن الغزالى - فف منظومته المثالية الصوفية - قد عكس على نحو مثير اتجاه 
الاضمحلال والانحطاط الاجتاعى والعلمى فى الحتمع العرى الإسلامى »> هذا 
الاتجاه الذى حملته القوى الاجياعية الإقطاعية آن ذاك » معارضة بذلك قوى 
التحول البورجوازی المبکر ) ص ۳۳٤‏ . 

ور يوحنا قير : « وأن الغزالى' بعد حريص على المدم وإظهار 
التناقض » اکر ما هو حریص على إظهار الحق ») هامش ص ۳۳٤‏ . 

والغزالى يمثل ( التعبير العميق عن الرفض القاطع « للجديد » الذى حملته بذور 
التطور البورجوازی المبکر) ص ٠٠٣١‏ . ) 

لم هذا الجم العنيف على حجة الاإسلام الاإمام الغزالى الصوف الذى ترك 
الدنيا وراء ظهره › ولم یکن يکن يوم من الإقطاعيين ؛ حى يقف ف وجه التحول 
البورجوازی المبكر؟ . 

شرل + لأنه ف كابه ز تبافت الفلاسفة قال 

١‏ = رکا أن البعد المكانى .تاب للجسم » فالبعد الزمانى تابع للحركة > فإنه 
امتداد الجركة » كا أن ذاك امتداد أقطار الجسم . , فلا فرق بين البعد الزمافى الذى 
تنقسم العبارة عنه »> عند اللإضافة > إلى « قبل » » « وبعد» وبين البعد المكافى 
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الذى تنقسم العبارة عنه عند اللإضافة إلى «فوق » و« تحت »)' . 

وهوساخحط على هذه العبارة » لا لأنها تۇ كد (المفارقة ) بين اللذالق وا محلوق وهو 
ما حرص الدكتور ف كتابه على نفيه > ليثبت قدم العام > وأن حركته ذاتية › 
A,‏ ( وهذا کله يعجز الوهم عن فهم وجود مبتدا إلا مح تفدیر « قبل » له › 
وذلك « القبل » الذى لا ينفك الوهم عله » يظن انه شىء عقق موجود » هو 
الزمان  )‏ . . بل لحبث النفس وسوء الطوية. 

إن العالّم المادى ( حدث بإرادة قديمة اقتضت وجوده » فى الوقت الذى وجد 
فيه »> وأن يستمر العدم إلى الغاية الى استمر إليها » وان يبتدىء الوجود من حيث 


ابتدا م . 


۲- ( ومن استقراً عجائب العلوم لم يستبعد من قدرة الله ماحكى من معجزات 
الأنبياء حال من الأحوال ) . () 

والأمر واضح فى سخطه على هذه العبارة ولكن الأشد إثارة هو أن الغزالى 
دت ن ا ت غ اا اة م ا ن اا وا ا 
( وإذا ثبت أن الفاعل ملق الاحتراق بإرادته عند ملاقاة القطنة النار » أمكن فى 
العقل لاعلی 2 وجود اللاقاة) » وروم ندع ان هيل ه الأمور وأحبة »> بل ھی 
ممكنة › جوز أن تقع وجوز ألا تقع > واستمرار العادة › ا ٤‏ پرسځ 
فى أذهاتنا جريانبا على وفق العادة المرضية ترسسًا لاتنفك عنه م ”° , 


. تافت الفلاسفة - ص ۸ه‎ )١( 
. ٦۷ المصدر السابق - ص‎ )١( 

(۳) المصدر السابق - ص ٠. ۲١‏ 

٤ (‏ ) المصدر السابق ¬ ص ۲۹۲/۲۹۱ . 

ر ه) المصدر السابق - ص ۱۹۹/۱۹۸ . 


۹۸ 


۳ - ر( إن حقائق الأمور الالهية لاتنال بنظر العقل » بل ليس ف قوة البشر 
الاطلاع عليه ) ° . 

لا أن ان طفل اللخ بكو الكا من امرم خرن لى شض إن 
يوصف العام الإلهى بلختنا الإنسانية لأنها مطية الخطاً وسبيل إلى عدم التفرقة بين 
عام الحس وعالم العقل الذى لايعرفه إلا من شاهده ) ” وقديما قال أرسطو : 
(أ كيد أن المقولة الحق ليست السبب فى أنيكون الشىء ٠‏ | نما الشىء هو الذى يظهر 
فى نفس الآن السبب فى أن المقولة حق ) » فكيف إذا كانت المقولة باطلة ؟ . 

لكن صاحب المقولة الباطلة يبى عليا نتائج موهومة » فيقول : ( على ذلك 
يصبح الحديث عن تغيير الحاة الاجتاعية الإنسانية من خلال كفاح الإإنسان 
الضطهد - شينًا من العبث » بل تجديقًا »> محصد نتيجته ذلك الإنسان » الى هى 
القمع .. هذا هو الوجه الفكرى للغزالى » الفيلسوف الذى استطاع التعبير بقوة » 
وعلى وجه شامل عن عصره المحضارى الاآحذ بسرعة فى الغزق 
والتکلس ) ص۳۸ . 

ویلاحظ أن الغزالی ( ۱١١١ - ٠٠١۸‏ م) عاش فى الفرة مابين ابن سينا وابن 
طفيل .. فاعجب !! 

إن ابن طفیل نفسه قد قال لنا لماذا لم یستطع قول کل شىء أراد قوله فعلا » إن 
من الأمور الصعبة أن يظفر المرء بحقائق الأمور الدقيقة > «ومن ظفر بشىء منه م 
يكلم الاس به إلا رما » فإن الملة الحنيفية والشر يعة الحمدية قد منعت من اللخوض 
فه وحذرث منه ) ) ص ۳٤١‏ . 


فا الذى منعت منه الشريعة الحمدية وتكلم به رمزا »> ومن ثم قعلينا أن نقرأ 


. )۳۳۸ المصدر السابق - ص ۲۲۳ . (کا أشار تیزینی ص‎ )١( 
. ۱۱۹ حی بن بقظان ¬ ص‎ )۲( 


۹۹ 


مابين السطور وذلك بالاستعانة بعالم التوجه الاجياعى والفكرى الجوهرية آن 
دا ؟ ھی ۷ 

قبل أن نمضى مع الكاتب علينا أن نعرف أن ابن طفيل كان زمن الموحدين ف 
الأندلس » وهو الذى مهد لابن رشد ( التعرف على الأمير أب يعقوب يوسف › 
EAE SEA E OG OR‏ 
الأمير ذاك بدراسة أعال أرسطو وكتابة شروح علا ) ص ٠٠١‏ . فإذا كان هذا 
شان ابن طقیل وشان الاشر أف بعقوب يوسف » فإن الأمر لا يعدو أن ابن طفیل 
كان بخشى فقهاء المالكية وتأثيرمم على العامة .. ومذا للا إلى القضصص الرشزى ليورد 
أفكاره الفلسفية الى خحشى العامة من أجلها . وإن كانت هذه الأفكار لاتبعد عا 
كان بتناوله المفكرون فى لمشرق » وتعقد له الندوات والمناظرات . 

يقول ابن طفيل عن ( حى بن يقظان ) ف فترة تطوره الفكرى وقبل أن يطمئن 
قلبه بالا يان : ) 

( إنه كان - إذا أزمع اعتقاد القدم - اعنرضته عوارض كثيرة من استحالة 
وجود مالا ناية له » ثل القياس الذى استحال عنده به وجود جسم لانهاية له » 
وكذلك کان یری أن هذا الوجود لاخلو من الحوادث فهو لاکن تقدمه عليہا > 
ومالا يمكن أن يتقدم على الحوادث فهو أيضًا محدث » وإذا أزمع على اعتقاد 
الحدوث اعترضته غوارض أخرى » وذلك أنه کان یری أن معنی حدوٹه بعد أن م 
يكن لايفهم إلا على معنى أن الزمان تقدم » والزمان من جملة العام > وغير منفك 
عنه » فإذن لايفهم تأخر العام عن الزمان) ‏ . 

ٍ 

و( إذاكان - أى العام - حادثا » فلابد له من محدث » وهذا امحدث الذى 

اجا لم أحدثه الآن ولم بمحدثه قبل ذلك؟ ألطارئ طرأً عليه ولا شىء هناك غیره 


)١ (‏ المصدرالسابق - ص ۲ه . 
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م لتغیر حدث فى ذاته ؟ فإن كان ء فا الذى أحدث ذلك التغير؟) " . 
( والعالم افشرن وإ کان تابا لمال الإلهى » شبه الظل له » والعامم اللإلهى 
مستغن عنه وبریء منه ) فانه مع ذلك (قد يستحیل فرض عدمه » اد هو 
لاعالة - تابح للعالم الإلهى وإنا فساده أن يبدل » لاآن يعدم بال لحملة .. وبذلك 
نطق الكتاب العزيز حيغًا وقع هذا المعنى فى تغير الجبال وتصييرها كالعهن » والناس 
كالفراش › وتكوير الشمس والقمر »> وتفجير البحار > يوم تبدل الأرض غير 
EOE‏ 
النصان الأولان أجراما ابن طفيل فى صورة خواطر كانت تخالج (ابن 
يقظان) » فلايكاد جد مايہدهد بلاہله > ومع هذا فقد أجاب الغزالى - فيا 
سبق - على مثل هذه التساؤلات . 
أما النص الثالث فإنه يمثل مرحلة الاطمئنان » إذ أدرك ( ابن بقظان ) بعقله 
مادل عليه الشرع ما يفيد أن الشرع مخاطب العقل كا يخاطب القلب » وأن العقل 
( السليم ) يناصرالشرع بدليل أن عقل ( ابن بقظان ) ¬ حين نضج - ( صار بحيث 
لايقعم بصره على شىء إلا ويرى فيه أثر الصانع > فينتقل بفكره على الفور إلى 
الصانع » ويترك المصنوع »> حى اشتد شوقه إليه » وانزعج قلبه كلية عن العام 
الحسوس > وتعلق بالعام N‏ 
( ونی خلال عحاهداته هذه » رعا کانٹ تغیب عن ذکره وفکره جحیع الذوات 
إلا ذاته » فإنہا كانت لاتغيب عنه ف وقت استغراقه إعشاهدة الموجود u‏ الف 
الراخب ال رده فاد وة 5اك :> ویعلم أنه شوب فى المشاهد الحضة » وشركة 
فى اللاحظة » ومازال يطلب الفناء عن نقسه > والأإخلاص ف مشاهدة الح › 
ر( )١‏ المصدر انفسه - اص ٠٠١‏ . 


( ۲ ) المصدر نفسه- ص ۸۲ . 
(۳) المصدر لفسه » ص ۸۲. 


حى تأت له ذلك »› وغابت عن ذکره وفکره السموات والأرض ومابينها » وجميح 
الصور الروحانية » والقوى الجسمانية »> وجميع المواد المفارقة للمواد » والى هى 
الذوات العارفة بالموجود » وغابت ذاته فى جملة تلك الذوات » وتلاشى الكل 
واضمحل » وصار هبا٤‏ منثورا > ولم يبق إلا الواحد الحق الموجود الثابت الوجود › 
وهو يقول بقوله الذى ليس معنى زاثدًا على ذاته «لمن الملك اليوم ؟ لته الواحد 
القهار »" . 


أترى يبلغ الاإيان بالمرء فوق هذه الدرجة الى وصل إليها ابن يقظان أو ابن 
طفیل ؟ . 

لقد تدرج ابن طفيل بصاحبه فى مراحل عقلية مختلفة » تدرجا منطقيًا سليما 
فوصل إلى أعلى درجة يصل إليها المؤمن عن طريق الشرع .. ولكن الدكتور يرى 
( أن ابن طفيل قد توصل من خلال آرائه حول العام الإلهى الواحد إلى إزالة اهوة 
بين الإنسان والاإله > فالإله ف اللإنسان » والإنسان فى الإله ) ص ٠٠۴۳‏ . 

( إن هذا الرأى حول الاإله الذى ينتزع الإله الإسلامى الديى من « علويته » 
ومفارقته يؤدى إلى التأ كيد على عملية « أنسنته » وتحويله باتجاه العام ) ص ٠٠۳‏ . 

وهذا دليل على عدم فهمه لنظرية ( وحدة الوجود ) » أو على ( تغابيه ) » حى 
بشوش على الفكر اللإسلامى » رجاء أن جد طريقًا إلى من ف قلوبهم زيغ » لأن 
الحقيقة - كما سبق تناوها - تقوم على أن الإحساس ( بالقرب ) ينی وجود اى كائن 
فى حضرة الاإله » كا بختنى ضوء الذبالة فى أشعة الشمس » ومن ثم يتمشل ( الإله فى 
اللإنسان ) بالخلق والرعاية > ويتمثل ( الإنسان ف الاإله ) بالفناء »> أوكا يقول 
الدكتور إبراهم مدكور » ( ليس نمة إلا كائن واحد موجود حقيقة وضرورة » بل هو 


)١ (‏ المصدر نشسه-~ ص ١١١‏ . 
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الوجود كله > والكائنات الأحرى ليست موجودات إلا بضرب من التوسع 
وانخاز ) “ . 


.. اہن رشد . .)< 4۸م(‎ - ٥6 
.. تلاشى الثنائية بين العام والاله‎ 

کات الذهنية - الأيديولوجية - الإقطاعية هى السائدة ان ذاك » على 
مستوبى السياة العامة الواسعة ) . ص ٠١٦‏ . 

ومع ذلك » فقد أنجبت ( المغكر المسام الذى كان أقرب فلاسفة العرب إلى 
روح التعالي الدينية ا-لنيفية ) “ .. آنجيت ( ابن رشد » بفكره العلمى الوثاب » 
يجابه وهم المعرفة كتذ كر » بنظرية مادية حسية علمية مقنعة » تعمقها رؤية جدلية 
أولية .. إنه إذا تؤمل كيف حصول المعقولات لنا ويخاصة المعقولات الى تلتثم معها 
المقدمات الجر بيية» ظهر آنا مضطرون فى حصوها لتا أن نخس أولاء تم نتخيل ء 
وحينئذ بمكننا أخذ الكلى » ولذلك من خحانته حاسة من الحواس فاته معقول ما > 
فإن الأكمة ليس يدرك معقول اللون أبدًا .. وليس هذا فقط بل يحتاج إلى قوة 
حفظ وتكرر ذلك اللإحساس مرة بعد مرة > حى ينقدح لنا الكلى ء ومذا صارت 
هذه المحقولات إغا حصل لنا ف زمان و فيظهر أن وجود هته المعقولات 
تابع للتخير الموجود فى الحس والتخيل اتباعًا ذاتا » وإلاً أمكن أن نعقل أشياء كثيرة 
من غيرآن نحسها » PA EN rE‏ 
بكون قد أقصى ( المتاهات الذاتية والميتافيزيقية من نطاق عملية. تون وتطور 
المعرفة ) ص ٦۲‏ وبذا ا بکون تقديرنا لاراثه والالترام بنصوصها دون أن 
نعمد إلى تحريمها وتزييفها . 


١ (‏ ) الفلسفة - منهج وتطبيفه - الحلبى ٠۱۹٤۷‏ - ص ٦٤‏ . 
( ۲ ) ف النفس والعقل للدكتور مود قاس ¬ ص ١گ‏ 


غا ان ر ا کا م عاد فاو وط ان رضن س ر 
أحسن عرض » وأن يؤيدها بكل الحجج الممكنة » حى ليخيل للمرء أنه 
صاحبها » فإذا فرغ من عرضها بأمانة شرع يناقشها وينقدها ثم يدل برأيه حر 
الا وها عماجل عضن االرن والاعدي كه رن بن عمال 
ومالغیره »> حت اتہموه بالا لاد . 

وإذا كان منهج الدكتور إنطاق المفكرين عا حدم هدفه المادى » فإن عال 
ر الخلط ) واسح ف کتابات ابن رشد » مادام لا ( يصح ) القییز بین ماله ومالغیره › 
ومادام الدكتور لايقدم نصوصًا وافية » بل جملا مبتسرة > يطوعها لا يريد . 

ومع هذا » فإنا سائرون معه بقية الشوط لنرى من أمره . 

يقول : (إنه ف مناقشاته وماحكاته مع الأشاعرة » ومهم الغزالى بشكل 
حاص » ومع أفلاطون الفيلسوف المثالى - يكافح على الطالع والنازل > وعماسة 
فة من اا برهان دقيتق ومقنع لمسألة سر مدية وأبدية العام المادی ) ص ٠٠٤‏ . 

من أين له أن ابن رشد يرى (سر مدية وأبدية العام المادى ) ؟؟ 

يستدل بقوله : (إنه من العبث ومن قبيل عدم الدقة أن نقول بأن الزمان 
سيقودنا لأن نقترض وجود أزمان كثيرة بشكل لانها قبل الزمان ذاك) ص ه٠۳»‏ 
a‏ ولاحركة بلا جسم » وهذا يتمثل فى قوله ( ليس يتنم 
وجود الزمان إلا مع الموجودات الى لاتقبل الحركة.» وأما وجود الموجودات 
المتحركة أو تقرير وجودها فيلحقها الزمان ضرورة) . ص “٦‏ . 

کلام منطق سام لاحختلف ف شىء عا جاء فى كتابات المفكرين اللإسلاميين من 
قبله » لكن الدكتور يرى ( أن رفض ابن رشد الأخذ بفكرة تخلف أو « تراحى فعل 
المفعول عن فعل القاعل له وعزمه على الفعل » ببرز رفضه المبدئى لمسألة الخلق من 


)١ (‏ المصدر السابق ~~ ص ۱۹۸ 
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عدم مطلق » آومحض »› کا یسمیه ابن رشد) ص ۳۹۸ . 

الحا رة الین اوردھا عن ان رکد کات کن نة رده > فالمفعول يقح 
بعد عزم الفاعل على الفعل دون شك > لكن الدكتور يمهد لعبارة تقول : ( الفاعل 
مخصه أن فعله مساوق لوجود المفعول ) فیعلق بأن ( فعله » وبالتالی مفعوله » قدم) 
ص ۳٦۹٩۹‏ . 

ولا كانت هذه العبارة ( الموهمة ) فى كتابات ابن رشد قد تكون من مصادر 
أرسطو » أو من فکر تطبیتی حياتى » فقد علق عليما الدكتور سلمان دنيا » قق 
( تہافت التہافت ) بأنه ( إن یکن ذلك هو مایریده ابن رشد فقد فاته ان یلا حظ 
أن الإرادة القدية الجازمة قد جعلت من نقطة معينة حًا فاصلا بين العدم 
والوجود » فإذا وصل العام إلى هذه النقطة انتقل من العدم إلى الوجود بمقتضى 
اللإرادة القديمة الحازمة ) ° . 

ومن م لاینبغی أن نقيس على أفعالنا فعل الله سبحانه > لكن الدكتور تيزينى 
برى ف ( ملاحظة ) الحقق دلالة على ( حقد ابن رشد منطلقا من رؤاه الغيبية ) 
ص ۳۹۸ وكأننا نخوض معتركا » ولانقوم بدراسة تتوخى الحقيقة . 

ومن طبيعة ( الصراع الأحمر) الاإلحاح على مايمدفون إليه وإن التوت 
اقدامهم . 

يقول : ( والآن إذا كانت « الحركة فعل الفاعل » كا يعتقد الفلاسفة -~ هكذا 
يقول ابن رشد - فإن العام لايتم وجوده إلا بالحركة «عن هذا ينتج أن الفاعل 
لدحركة هو الفاعل للعا م » یك آن ابن رشد یرفض بشکل لل وحازم الاد 
مصادرة «الخلق من عدم ٠٠»‏ فكلاها : الإله والعام المادى خالدان فى 


. : . : ا . 
وجودهما »> من حيث إنہما متوازيان ف الوجود » ذلك بالرغم من انما ذاتيا غير 


. ٦" مپافت التبافے, - ص‎ )١۷( 


متساویین : فمن حیث الذات يفضل الفاعل مفعوله ) ص ۳٦۹‏ . 
ولقد سبق لابن رشد أن تحدث عن ر الحرك الأول ) بأنه ( ليس من طبيعته 
E EE‏ وليس يتصف بالزمان ) ص ۳۷١‏ إذن ١‏ فعلاقة العام به 
( سبحانه ) لاینبغی ان تفهم زمانيا ٠‏ ( لكن ليس يفهم تأخر العام عنه ء إذا ل 
La SS‏ إلا تأخر المعلول عن العلة . لأن التأعر يقابل التقدم .. فإذا 
كان التقدم ليس زمانيا . فالتأحر ليس زمانًا) ص ۳۷۰١‏ وبا أن الزمان رهن 
باسح رة > والحركة رهن بالجسم » والله سہحانه ( عقل کل ) » منزه من الجسم إذن 
فالله منزه عن الزمان » والمعروف ا ( بين العام المادى والاله عايزات بارزة مثل 
کون اللإله لا متغيرًا وموجودا حارج الزمان بيا العام المادى متغير وموجود ضمن اطر 
حركية وزمانية ) ص ۳۷١‏ فكيف يفترى الكاتب على ابن رشد أنه ( ييل إلى 
ترجيح القول : الفاعل موجود فى العام المادى » وليس هذا الأخحير فى الفاعل ) 
ص ۳۷١‏ إلا على تقدير وجود الفاعل بفعله ورعايته . 
إذا كان (مذهب أهل الاختراع والإبداع » أن الفاعل هو الذى يبدع 
اوخو د خمله »و رغه راغا . وأنه ليس من شرط فعله وجود مادة فما يفعل 
بل هو احترع للكل . وهذا هو الرأى المشهور عند المتكلمين من أهل ملتنا ومن أهل 
ملة النصرى ) يقصد خی النحوى النصرالی . ص٣٦۳۷‏ فن اين جاع قدم 
العام ؛ أمن كون الفاعل ( ليس هو جامع - كذا - بين شيئين بالحقيقة . وإنما هو 
مخرح مابالقوة إلى الفعل ؟ ) ص ۳۷۷ أى من الإمكان إلى التتحقيق » أم لأنه 
(لايمکن أن gS‏ إل الفعل ابد صن ۳۷۷ جع أن ماأراده 
الله فهو ( ممكن ) . وإذا أراد الله شيا ( حرج إلى الفعل ) ضرورة »> ومن هنا فإن 
( المادة ) لايمكن إلا أن تتضمن بالضرورة هذه الصفة الوجودية ) ١‏ لا رف ذانها) 
کا یدعی الدکتور ص ۳۷۷ » بل بسبب آخر حارج عنه » لأن (کل شیء یکون › 
فإغا هو من شیء وبشیء) ص ۳۸۹ . 


۰٦ 


هذا تتخدث التصوص الى اأروذها السيد الدكتور »> نلا عن (تبافت 
التهافت ) » أما قول ابن رشد ( الطبيعة - طبح الشىء - عرك للشىء نفسه ء أى 
موجود بذاته لا بالعرض) ص ۳۸۰ فھو حاص ہا طبعه الله ف الشیء » اى على 
وفق السان الكونية الى أجراها الله سبحانه » وهذا مايتفق مع النصوص السابقة > 
إذ إن النصوص تفهم ف سياق الفط الفكرى للمؤلف » ويخاصة إذاكانت نصوصا 
( مزقة ) » ومن ثم من البغى أن يقول الدكتور ( على هذا النحو .. يتلاشى التاثير 
الالھی » مباشرًا كان أو غير مباشر» على وجود شىء «العالم» أى على وجود 
الصورة والمادة المشكلة هذا العام ) > ص ۳۸۰ إلا إذا كان يعبر عن معتقده بعيدا 
كل البعد عن الفيلسوف الاإسلامى الكبير. 

EE AE e a SESIN 
مناهج الأدلة فى عقائد الملة ) » أوكتابه ( فصل المقال فما بين الشر يعة والحكة من‎ 
: الاتصال ) » أو تناول فكر ابن رشد بعامة » ومخاصة فما يتصل بالعقل والنفس‎ 
وهو الجانب المقابل للطبيعة المادية » ولكنه اقتصر على النصوص التى يمكن أن‎ 
. عضي معه : فخانه التوفيق‎ 


7: م)‎ ۱٤١۹١ - ۹۴۳۴۳۳ ( .. ابن خلدون‎ - ٦ 
.. نشوء وتطور الفكر الاجتټاعى المادى‎ 

( إن المفكرين العرب الاإسلاميين وغيرهم > وقبل ابن حلدون » والمفكرين 
العرب الاسلاميين » حلال عهد الانحطاط » والمفكرين العرب ف عهد البدايات 
البورجوازية المبكرة الحديثة تلك » والتواطئة مح الاإقطاع - كانوا بشكل عام 
عاجزين عن سير غور الظاهرة الاجماعية والتاريحية ا عميقا جوهریا ) ص ۲۹۰ . 

هكذا بدا بإدانة كاملة لكل المفكرين العرب اللإسلاميين - على مدى التاريخ 
الارسلامی س سیب عالفہم الہج المادى ¿ تما يقد إفلاس المادية » وتفردها 
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بالضياع فى معترلئ النشاط الثقاف > والارنسانية بعامة . 
وعمى التعصب للمعتقد الضال يصيب صاحبه بالتوتر والشراسة والاحتقان › 
ومن نم لا جد راحته إلا فى الدم والهدم رالتنكيل .. 

وعمى التعصب للمعتقد الضال يدفع بصاحبه إلى السراديب والرطوبة 
والعفن » ويصم صاحبه عن كل رأى » فلا يسمع إلا نفسه . 

وهذا جد الدكتور يدور حول نفسه »> حى يصيبه الدوار »> فلا جد نفسه . 

يقول : ( فأفلاطون والغزالى والقديس توما الإ كوينى إلخ .. انطلقوا فى فهمهم 
للمجتمع »> ليس منه نفسه » وإنما من قوى غريبة عنه »> وخارقة » فابتعدوا 
بذلك عن الحركة التارحية الحقيقية ) ص ۳۹٤‏ آما ابن حلدون فإنه ( ينطلق من أن 
« کل حادث من الحوادث » ذاتا كان أوفعلا » لاد له من طبيعية تخصه ف 
ذاته » وفا یعرض من احواله » ) :صن ۳۹٤‏ . 

SN E NEN N E 
امات لري‎ 

وطريقة تناول الدکتور لابن خلدون » تفيد أنه كان يظن أنه سيقع منه على 
صيد ”مين » فإذا حم الكاتب الاجاعى الكبير لايسهل مضغه » ومن هنا كان 
اا ف ي ل 

ل ر فى الوقت الذى أكد فيه على أن الفلاسفة بحب أن يبحثوا الأشياء فى 
آسبابہا ومسیباتها . . فإنه ¬ ی ابن حلدون - بی مثالا فى نظرته للعام ككل › 
فا الأو جت راف ان اوت اي كل الي عاف 
ومفارق ) ص ۳۹۰/۳۹٤‏ .. 

فهل رأينا الببحث نى الأسباب والمسيبات - على مدى تاريخ الفلسفة » وثنية 
ودينية - لايصل إلى هذه النتيجة ؟ 

ول ور وو واا اا مان او اتارک 


۰۹۸ 


الا نتاج المادى » الحلقة الرئيسية فى حركة التاريخ وامحتمح > والفارابی ساهم ف 
ذلك ولاشك ) » إذ يقول : ر( إن اجزاء المدينة مفطورون بالطبح E‏ 
يصلح با إنسان لاإنسان » لشىئ دون شئ » غير أنم ليسوا أجزاء المدينة بالفطر الى 
هم وحدها » بل بالملكات الورادية الى تحصل ها » وهى الصناعات وماشا كلها ) 
ص ۳۹١٩‏ . ) 

ومن قال إن حركة التاريخ والجتمع لايؤثر فا أسلوب الاإنتاج المادى » إلى 
جانب مؤثرات كثيرة » لعل اهمها القيادة؟ . 

وهل يظن عاقل أن الفطر ذات جدوى بدون ملكات إرادية ؟ 

الست دو الافكان بدذهة أرلة 

زول : ( انه یری - ولو بدون وضوح ووعی کاملین - أن التاریخ من صنع 
الناس الاجاعیین العاملین ) ص٩۳۹۰‏ . 

كيف حدث هذا « بدون وضوح ووعى » وهو الذى استطاع كشف الحتمية 
التاربجحية ص ۳۹٩‏ و ( تمكن من تقديم « مشروع » صياغة مماسكة لمقهوم الوجود 
الاجټاعی الادی ) ص ۳۹۹٦‏ . 

آم پبعٹث مکسی جورکی إل المغکر الروسی فت . ١‏ . أنوتشین بتاریخ ۲۱ أياول 
سنة ۱۹۱۲١‏ م يقول : ( .. إنك تنبشنا بأن ابن حلدون فى القرن الرابع عش ركان اول 
من طهر دور العوامل الاقتصادية وعلاقات الاإنتاج » إن هذا النباً قد أحدث وقح 
ورا د مد ر د کد ر ا ا 

ال ا او ا مجائزة لينين أو بنيشان النجم الأحمر؟. 


۷ - المقریزی .. ( ۱۳۹۲ - ۱٤٤١‏ م) .. 
خدلوط أساسية فى سبيل الاإحاطة بامجتمع الإنسانى على نحو تارتخى علمى .. 
( ف كتابه «إغائة الأمة بکشف الغمة » يعمل المقریزی على تفسبر الأخذات 


۰۹ 


الاجناعبة تفسيرًا اجناعيا اقتصاديا »> لقد قدم لنا صورة واضحة وشاملة عن 
اتجاهات المزق الاجياعى الأقتصادى فى وطنه مصر » عن ا حجوم 
اق اا سای وبالتالى عن عملية الاحتكار الى قام بہا لاثرياء > من تجار 
ومرابين وأمراء » وبالعلاقة مع هذه الصورة يعرض لا المقزيزى شیق ومثیر › 
النتائج الرهيبة والمرعبة لرفع الأسعار الخاصة بالحاجات الاسملاكية 
'لاولية ) ص "۹٩۹‏ .. 

(لقد أکد على تناقض اساسی ف الحتمع ذالك قطباه الرئيسيان » تشكلها 
المياهير الغفيرة المعدومة الفلاحية والمدنية > من ظرف » والتجار والمرابون 
وأصحاب الأطيان والقرى المدعومون من قبل الأمراء الإقطاعيين » من طرف أخر) 
2 

لكن المقريزى ( م يستطع رؤية الواقع آن ذالك فى تحوله ا جدلى الثورى » فهو م 
بتمكن من استشفاف آفاق المستقبل »> ذلك لأنه لم يقرب من مفهوم الثورة 
الاجماعية ) ص ' ٠٠‏ . 

رم يكن قادرا على الوصول إلى التتيجة : إزالة الملكية الفردية كحل جذرى 
لبس الاجماعی ) ص ٠‏ . 

آ ر ما اکان غب غل ال ان ای و 
عرف أن ر السبب الأول » وهو أصل الفساد > ولاية ا-لنطط السلطانية والمناصب 
الدينية بالرشوة كالوزراء والقضاة ونيابة الأقالم ا ا غا 
يث لمكن التوصل إلى شىء منها إلا بامال الجزيل » فتخطى لأجل ذلك كل 
جاه ومفسد وطاغ وباغ إلى مالم يكن يؤملة من الأعال الجليلة والولايات 
العظيمة » لتوصله باحد حواشى السلطان ) ٤٠١١‏ 

ولعل كل الذين أرخوا للعصر العباسى بعد التوكل ألحوا على هذا السبب > 
وقصيدة ابن المعتز إلى العتضد تخر شاه عل هذا »> وبلاحظ أن الحتمعات 
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الشيوعية والاشتراكية هذه الأيام تضج بالرشوة . 
( و السبب الثافى غلاء الأطيان » وذللك أن قوما ترقوا فى حدم الأمراء يتزلفون 
إليهم با حبوا من الأموال » إلى أن استولوا على أحواهم » فأحبوا مزيد القربة مهم 
ولاوسيلة أقرب إليهم من امال » فتعدوا إلى الأراضى الحارية فق إقطاعات الأمراء » 
واخفو جا جا ن :اح واا ل قار ااج لك اه 
متحصلات مواليهم الأمراء .. وعظمت نكاية الولاة والمال واشتدت وطأنہم عل 
أهل الفلح > وكرت المغارم فى عمل الجسور وغيرها » وكانت الغلة الى تتحصل 
من ذلك عظيمة القدر » زائدة المن على أرباب الزراعة لاسما فى الأرض منذ 
كثرت هذه المظالم » ومع E E N E‏ 
السيوف » الذين تزايدت رغبنهم استمر السعر مرتفعا لايكاد يرجى 
احطاطه ) ص ٤١۲‏ . 
يغلي غل هدا الفن بان فة هرات فة غل راط الساطة الماة 
بأرباب الحياة الاقتصادية الاجياعية ) ص ٠٠١‏ . كأن هذا الارتباط مقصور على 
هذا الوضع » مع أننا جد ف عهد الثورة الديمقراطية الاشتراكية - فى كثير من 
البلدان مجری توزیع الأراضی بين ذوى السلطان »› بقوانین نی وتمکن هؤلاء 
المتسلقين . 
( أما السبب الثالث فيسميه المقريزى « رواج الفلوس » .. فهو يرى أن النقود 
ت و غ م 
وهل للنقود دور غير هذا منذ عرفها التاريخ ؟ . 
( مع ذلك فلو وجد من أونى توفيقاً > وأههم رشدا » لكان الحال غير ماعليه 
الآن » لاف الحال فى هذه المحن ) ص ٤٠۳‏ . 
إذن » فالمقريزى تنبه إلى دور القيادة السياسية الى لاتتحدث عا الأقلام 
الحمر» مع أنهاسبب نكبانم . 


ویعلق على کل ماطرحه بقوله : 
( إن المقريزى ف |ثارته محموعة المشكلات تلك -~ قد وق : ١‏ - ضد الحبرية 
الطبيعية » بتأ كيده على الجانب الاجمًاعى الاقتصادى »› كعامل حاسم ف عملية 
التطور الاجټاعی الائسای . ۲ -- ضد البرية الغيبية الغائية التى تؤكد أن الأزمات 
الاجياعية ماهى إلا سيد لغضب قدرة غيبية ما) ص ٠٠۳‏ . 
م يورد فى الامش قولا منسوبا إلى الرسول - صلى الله عليه وساي : ( إن غلاء 
أسعاركم ورنحصها بيد الله ) . 
ومع أن نسبة هذا ابر إلى الرسول موضع شلك » فإن المقريزى كان بحدث عن 
( الغلاء فى الدولة الأيوبية وسلطان العادل أبى بكر بن أيوب ف سنة ستة وتسعين 
وحمسمائة > وكان سببه توقف النيل عن الزيادة »> وقصوره عن العادة) 
ص ٤١١‏ . 
٠‏ أى أن ماحدث كان نمرة ر( جبرية طبيعية وجبرية غيبية ) معا »> ومصادر 
الأروات الطبيعية تمثل دون شك جبرية طبيعية وغيبية »> كا أن الآفات الزراعية 
والكوارث الطبيعية فيضانات وزلازل وبرا كين وعواصف عثل جيرية غيبية وطبيعية 
لکل من یعی ! 
ومذا ر لم يتجاوز المقريزى ف نظرته للطبيعة التصورات الغيبية الميتافيزيقية ) > 
لأنه كان واقعيا» ومن التجاوز أن تَصمّه- ف مرحلته- بأنه (عمل على «فرملة» 
الطرح الفلسى المادى لقضايا اجتمح > فى حلقامما البعيدة » مثل الثورة » والقدرة 
الخلاقة للانسان فى تغير العلاقات الا جاعية والاقتصادية والساسية ) ص ٤١٤‏ . 


۱۲ 


حول مشکلات التورة 


کتاب واسع امجال > یطرح فيه الدکتور طیب تیزییی مشكلات عديدة › 
وبخاصة مشكلات العام العربى » سياسيا واقتصاديًا » مؤكدًا أن الحلول مقصور: 
عل الاحك بالاشرا كة العة: 

ولا پعنینا هنا إلا ما ورد عن التراث a‏ هو بسبیله » وهو لا یکاد ثل إلا 
ار م کا يتجاوز الأربعائة صفحة من القطع لكر وان کان 
الکتاب ~ ف چیه بدو جرال ھ2ا ا فهو بی زان عة ا 
وتشقيف الهاهير ونكوين لقا بنفسها كقوة تاريجية محركة » تعتبر مرا فى منتى 
الأمية والضرورة » فهذه الجاهير الحرومة » فى حالات كثيرة »> من الحد 
الأدنى الضرورى للمعاش المادى » والخاضعة لتقلبات أمزجة الموظفين البيروقراطين 
الكبار والصخار » المتواطثرن - بحدود محتلفة = مع السادة الإقطاعيين وأرباب 
العمل الرأسماليين . . يمكن أن تتحول فعلا إلى قوة اجياعية هائلة » إذا انصهرت 
ف بوتقة أيديولوجية وتنظيميةوسياسية واحدة متجانسة » تتجه باتجاه الإطاحة 
بالسلطة السياسية والاقتصادية والأيديولوجية لأولئك الإقطاعيين والبورجوازيين 
الذين E‏ ن الحقيقة بغلبہم وقومم | إلا لأن تلك الجاهير عنظاما السباسية 
ا اا شاملا وعمیقا) ص ۳۸ . 

ومع ذلك » وف غياب وحدة التنظي السياسى والأيديولوجى » يمكن عمل 


والثقافة فى العام الثالث . 


(۱) ط ۰۳ دار دمشق سنة ۱۹۷۸ م . 


ما يريد الساحطون . . يمكن تسيير التظاهرات » وشل نشاط المؤسسات »> 
وات التخريب والاغتيال » والانقضاض على مراكز الأمن والإعلام » م 
الوصول إلى دست الحكم » وإصدار تشر يعات جديدة » والظهور بأقنعة غير 
الأقنعة . . وتظل القاعدة الشعبية تعافى تحت وطأة طبقة النصف ف الائة » تحت 
ی اسم من الأسماء » فالذين (يصهرون ) الجاهير ليغيروا سرعان ما يمثلون طبقة 
مستغلة › Es‏ موجها من الكرملين » أو من قصر 
السالطان » أوالقيصرء أو الاإمبراطور . 

هذه هى طبيعة السلطة غير اللتزمة بتعاليم روحية »> وباداب أخلاقية » فانتصار 
القوة لا حول دون إرادة الطغيان > والذين ييدءون من الصفر يسہويهم جمح 
الأصفار » ممثلة فى الآلاف والملايين > لأن الإحساس بالحرمان لا يتحول إلى قناعة 
ورضًا »> مها أوتى الحروم . فالتفس الراغبة لا بكمها إلا الأطمعنان إلى أن الال 
( عارية مسيردة ) وأن المال لا عحقتى إلا المطالب الدنيا »> وهى مطالب الجسد > 
ومطالب الحسد لا تقت عند حد »> فإذا تسلطت هذه المطالب على الفكر» 
وأصبحت (أيديولوجيا) » تحولت إلى نهم » إلى مزيد من الكسب » ومزيد من 
ENR E E Î‏ 
بشع الجرام » قتلا » ونا > واتاكا للأعراض » ومتاجرة بكل الق » فى 
صورة ( راسمالية ) »> او فف صورة (اشراكية) . 

وى كلا الحتمعين » تضيع کت او و اضر 

أو تربّْف » لأن وسائل الاإعلام فى يد السلطة الرأسمالية » أو السلطة الاشترا كية › 
تنطق ما تريد هذه أو تلك » وتحرك اللهاهير محركتها » وتدفعها إلى التسبيح بحمد 
جلادا » فإذا نشأت جيوب هنا أو هناك » ونجححت تحت ستار الظلام » حتى كان 
اتير » لا جد إلا شكلاً جديا »> ووجهًا جديدًا » وتظل ر الغابة ) يأ كل قوب 
ضعيفها » ويمكر بعضها ببعض . 
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إن من الضرورى أن تتحرر الكلمة » حى لا يصح إلا الصحيح » وحن 
تنكشف الحقائق أمام امير » فتتعرف إلى واقعها » وتشارك ف تغيير هذا الواقع 
من خلال الاحتيار الحر » والاررادة الرة . 
لكن ( حرية ) الكلمة أصبحت مفهوما لزجا مقزرًا » لأنہا تحولت » كا تحول 
( البغاء ) » إلى معايير مصطعة بأقلام القادرين على الكسب غير المشروع » 
أو بأقلام البيروقراطيين » من المسلقين » أو المتخاذلن . 
وأصبح مفهوم ( الطبقة ) ازجا E LE RY‏ 
حمالا کادحا » تم صار يتاجر فى الخدرات » أوف تريب العملات » أوف 
أعراض الموظفين والموظفات » حى امتلك اللايين » وتحكم ف إعاشة آلاف 
العاملين » وصارت له أبواق تردد شعارات الثورة والاشترا كية » هل نعده فى طبقة ٠‏ 
الال » أوف طبقة الرأسماليين » أو البورجوازيين ؟. 


وهذا المليونير » أمثال هنرى كوربيل » الذى احتضن الحزب الشيوعى المصرى 
ارات هذا النبيل » أمثال عباس حلي » الذى احتضن حزب 
المال > هل نعد هذا أوذاك فى طبقةالرأسماليين أو الاشتراكين؟ . 
العبرة لا ترتهن بالأسماء ء لأن الأسماء لا ترنهن بالأعال » ولأن الأعال 
لا ترتهن بالأخلاق . . والأحلاق النبيلة نمرة روحانية » وليست نمرة مادية » لأن 
تعتمد على العطاء » لا على الأحذ > على البذل والتضحية من أجل الآأحرين > 
لاغل الب واستادب الاسرين > على الصبر والتسامح والحبة » لا على الغرد 
والنقمة والسفاح . . ) 
لسنا فى حاجة إلى مزيد من التشريعات > فا أطول ساحة القوانين » وما أكار 
موادها »> وما أشق التردد على قاعات الحا كم > داحل قسم الشرطة » فالنيابة 
العامة » فالقضاء الابتدانى » فالاستئناف » فالنقض » والنيابة اللادارية > ومحكة 
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الق > واللدعی الاشترا کی »> محاهل ذهب فا حار أم عمرو » ( فلا رجعت 
ولا رجح الخحار) . 

حن فى حاجة إلى الالترام بالصدق فقط » صدق الكلمة وصدق العمل › 
ولا محكم الصدق إلا الضمير» ذلك المعقب من بين يدى المرء ومن خلفه› 
ولا سبيل إلى الضمير إلا باربية روحية »> قوامها الحق والحير والجال » الحق 
فلا تجاوز » والخير فلا أنانية »> والمال يوفر الحب والنقاء والسلام . 

ig CE e REESE UK NY, 

إن ا يسم العام 

وھو سیہی قائما بیننا 

لأن المطر يسقط من فوق إلى أسفل . 

لأنه شعار يعتمد على الاستواء »> مع ظهور بطلانه . 

إن سقوط المطر من فوق أمر طبيعى » وهو لا يؤدى إلى حلخلة اقتصادية › إذا 
أحسن الانتفاع به » عن طريق إقامة السدود » وعن طريق الآبار »> ومع التقدم 
العلمى بإمكان تسيير السحب وإسقاطها . 

وإذا كان المطر هو الخير الإقطاعى الرأمالى » ومن م عحدث 
( شرخًا يقسم العام ) » فهو تصور حاطئ »> لأن المطر عطاء بلا من ولا أذى » وهو 
عطاء عام » لا بخص طبقة دون طبقة » ثم إنه قليل الضرر » كثير الفائدة > وكثيرا 
ER aE GEGE‏ 

لكنه المنطق الثورى الذى يؤلف عبارات مشبوهة > ویروج ها »> ويحملها 
ما يشاء من »ضامين . . وهو منطق الشاعر والمؤلف معا » إذ يصدران من منطلق 
واحد » ويريان - كا خيل لى »> ووفقًا لهذا الاتجاه الإلحادى - أن المطر الذى 
بسقط من فوق إلى أسفل يشل ( الغيبية السلفية ) المسيطرة » التى تشد القلوب 
والعقول والعيون ف انتظار ما تجود به > ومن م فهى تدفع إلى الاتكالية والسلبية 


۱۱٦ 


والرضا با قم » وكل هذا فى نظر ( العلبانيين ) عوامل تخلف » تحول دون الحلول 
ادر ل کت و فته و رکم الاو و ا میت 
العيون » وأغلقت منافذ الضوء . 

n € lg SEE NES 
الحاقدين والساحطين على رفع هذه الشعارات » فى وجه كل دعوة وداعية إلى اير‎ 
وهى شعارات تقوم على إشاعة الفساد » وتخريب الم » وهدم الجسور » وطمس‎ 
. الحقائق‎ 

ومن وسائلهم إلى ذلك عامل التزييف » والمناداة بشعارات الآخحرين . . فإذا 
كان (السلفيون ) - وهم القاعدة الجاهيرية العريضة - ينادون بالعودة إلى 
العراث » والحرص على إنجازاته > سيلا إلى البناء والتقدم » على مهج ( بداية 
التجديد قتل القديم مثا ) - فإن دعاة المادية التارحخية » والفكر الاشتراكى 
العلمى يرون : 


الراث : ) 

( من الضرورى أن نؤكد على أن مثقفيما - الدول النامية - لا مكنم أن 
يسهموا فى الاإجابة النظرية العلمية عن مشكلات بلدانمم الراهنة والمتوقعة » إسهاما 
جدليا حلاقًا » بمعزل عن تناوحم لترانمم الفكرى والحضارى العام > واكتشاف 
حلقات الوحدة والتجانس بين الحوانب الأ مابية التقدمية من هذا الراث من 
جهة » وبين الفكر الاشترا كى العلمى من جهة أحرى » هذا الفكر الذى غاولون 
ا صياغة الحلول الفعلية الثورية لمشكلات بلدانمم » صياغة تعتمد 
التحليل الموضوعى الدقيق الشامل والحانب لكل أشكال التبلّد الأيديولوجى والتقل 
الحمودی الحرف ) ص ٤۳"‏ . 

وهى دعوة ظاهرها الأخحذ بالمنجزات الى حققًا الدعوة اللإسلامية » على كافة 
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الستويات الاجماعية والسياسيةوالتقافية والاقتصادية »> وباطہا إبراز السلبيات 
الع عن ا 0 و ف اني الشاب 
والاقتصاد » وهذا نجد الركيز على الاسراف واليدخ فى دولى الأمويين 
والعباسيين »> وعلى الخلافات السياسية فى خلافي عمان وعلى » وعلى حركات 
الخوارج والشيعة والصعاليك » وتقدم الرسائل إلى ( جامعة لومومبا ) ف البابكية 
والخرمية وحركة الزنج والقرامطة > وتكييف هذا كله من وجهة نظر ماركسية . 

ويتطاولون على الكتاب والسنة آنحذين ( ما تشابه منه ابتغاء الفتنة ) » سالكين 
مسلك التأويل والمحنى (الباطن ) > ومحملين أفكار المحتزلة والصوفية ما ليس 
للمعتزلة والصوفية فى حساب » ومن المعروف أن لكل من المحتزلة والصوفية 
شطحات » فكان لهاركسين من وراء هذه الشطحات شطحات » حى ينقذوا إلى 
قلوب العامة وأنصاف المنقفين بالزيغ › وإلى عقوم بالضلال »> وحين ينتشر الفساد 
يسهل القياد . 

اہم لا يدرسون التراث إلا من واقح النيل منه » والتشهير به » لأنہم يرفضون كل 

ما عدا الخط الارکسی الذی يدينون له »> ویدیتون به ۔ 

وون و س کان وشک لدان لك الات = الا عن 
نظرة جديدة لا هى اشتراكية ولا هى رأسمالية »> وعن طريق ف التقدم » لا هو 
اشترا کی ولا ہو رامال ) ص ٤۳‏ لأآن هذا ( یع » آولا وقبل کل شیء »› بعاد 
شعوب هذه الحتمعات عن الطريق الصحيح الممكن » الطريق الاشترا كى > حلال 
مشکلاتہم الاججاعية القومية ) ص ٤٤١‏ . 

مع أن الاشتراكية العلمية لا تؤمن بالقوميات » لأنها تدعو إلى الأمية أو الدولة 
العالمية » وقد قضت أو حاولت القضاء على القوميات › فى إطار الاتحاد السوفيى > 
لكنها دعوة مرحلية فى الأرض العربية » سرعان ما تأخحذ طريقها إلى المسخ والقضاء 
على دعاة القومية »> كا هو حادث فى العن الحنوف . 


۹۸ 


To: vom. al-mostafa.CoOm 


وهم يرون ( أنه لا توجد اشتراكية غينية أو تنزانية أو عربية » بل هناك طرق 
غينية وتنزانية > وعربية » إلى الاشتراكية » وأن هذه الطرق ليست سوى تشعبات 
تنطلق من الاشترا كية العلمية ) ص ٤٤‏ . 

ومع أن هناك صراعات حادة - على مستوى الحزب - بين الماوية واللينيتية › 
وعلى مستوى الوطن » بين روسيا ويوغسلافيا ورومانيا وإيطاليا »> وبين الصين 
وفيتنام وكمبوشيا » بل وداخل الوطن الواحد » كا هو الحال ف الصين وكمبوديا 
وأفغانستان والعن الحنون . 

وذلك لأن اللاشتراكية ليست إلا دعوى سياسية اتحذت من المذهب 
الاقتصادى وسيلة إلى السلطة فلا دان الأمر للينيين أكلوا التروتسكيين »> وجاء 
ستالين فقضى على عشرة ملايين من مائة وعشرين »> وجاء خروشوف فحارب 
الستالينية »> وجاء برجنيف فحارب الخروشوفية »> وهكذا ركلا جاءت أمة لعنت 
أحنها م » لأن الهدف هو تسليط الأضواء على عصابة النصف ف الائة » تحت أى 
شعار من الشعارات . 

فإذا قيل : ( إن إقامة تحالف طبئى عالمى مع بلدان النظام الاشتراکى أصبح له فى 

واقع تلك البلدان أكثر من مبرر) ص ٤١‏ أدركنا أهمية البلاد النامية المحخلفة 
دان الاش ك اة لن رو هخس الا خضاءات الحالة ك ا روه 
للسلاح > فھی تحل مشکلات الدول الى تدور فی فلکھا › آو الیی تمد يدها إلا 
عن طريق السلاح فى مقابل ما تملكه الدول الفقيرة من منتجات أوليةءوهى - ف 
الدرجة الأولى - زراعية » معنى أنما تستولى على اللقمة من أفواه الجياع »› وتعطیہم 
أسلحة غير متطورة » لتحارب هذه الدول بعضها بعضا > حى تزداد حاجنا إلى 
السلاح » أو ليقتل أبناء الدولة الواحدة بعضهم بعضا » كا هو حادث بين المن 
الشمالى وال لحتو » وبين أثيوبيا وأرتريا والصومال » وکا هو حادث ف أفغانستان 
وكمبوديا » وأوغنده وأجولا والصحراء المخربية . 
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ولا غرو أنه ما من بلد ف أوربا واسيا وأفريقيا وأمريكا اللاتينية أخذ با لحل 
الاشترا كى إلا وعانى معاناة اقتصادية » لا سبيل إلى تجاوزها فى الواقع القريب . 

ومع هذا فإن العمل الماركسى لا يفتاً بهم بأن ( عقد أوثق الصلات بين تلك 
الحتمعات وبلدان المنظومة الاشترا كية شرط مكل لعملية التحرر القومى والتقدم 
الاجماعی فہا) ص ٤١‏ . 

( وبالطبع »> فإن التبادل العلمى الحضارى بيننا وبين البلدان الاشتراكية 
والصديقة سوف بزل الكثير من الحهود أمام إنساننا العرهى الجحديد فى عملية 
است عاب لقضايا التقدم » نظريا وعملیا) ص ۷۹ . 

مع أن الواقع المرير يقول بأن الذين يدرسون فى ( جامعة لومومبا ) وغيرها من 
الجحامعات الاشتراكية لا يتلقون المعرفة > على وفق المناهج الأوربية »> ولكن على 
ساس ما هو مرسوم هذه البلاد النامية > وف إطار أن تظل تدور ولا تكف عن 
الدوران فى هذا الفلك (الاستعارى ) الحديد . 

لقد التقيت فى جامعتى بغداد وعدن بكثير من المتخرجين ف العاهد 
اللاشراكية »> وسمعت مہم ومن زملائہم عم مما يذ كر المثل العرب ( تسمح 
ا لمعيدى خير من أن تراه ) . 

وش 6 ف قاشات اور وا ا ات اا 
اد الا لكا لا ف موص ال ار ن الها حمر و الج الاررق : 
لأننا نريد أن نصدق مع أنفسنا » فلا نلبس أقنعة الآخرين ونضيع فى مواكب 
الكرنفالات » بعقول حخاوية »> وبطون ضاوية . 

إننا فى حاجة إلى الأحذ منهج البحث العلمى : ملاحظة واستقراء وتركيبا 
وفرضا وتحقَقًا > واقتراح حلول » و( أن يكون الباحث قادرا على اقتحام حقول 
بحث جديدة » والتوغل فيا > دون أن يتقيد ببعض النصوص المهجية تقيدا 
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أجل »> دون قداسة NT‏ » فالدین لا یل ادن ظلال على مناهج 
البمخث > وترك الحرية الكاملة للدارسن ع كا سى أن فارك ذلك مفصلا i‏ 
کان من أنبیاء الله صانع السفينة » وصانع الدروع السابغات » ومسير الريح » 
ومبرئ الأ كمه والأبرص > ومحى الوت » بإذن الله »> وإذا كان الله يأمرنا > والأمر 
يبحمل طابع الالزام : انظروا ف أنفسكم » انظروا فى ملكوت السلوات 
والأرض » وسخر لنا الأرضر واجبال والشمس والقمر والنجوم والرياح » فنبدع 
- فما سخر = ما شاء لنا وآمکن » ولا يستوی الذين بعملون والذين لا يعملون > 
ومن كان طلب العام فريضة على كل مسلم ومسلمة » من المهد إلى اللحد » دون 
حدود » ولو کان ف أقصی اللأرض > ودون قيود على من جاء به › ولو کان کافرا . 

بهذه الحرية المطلقة » فتح الدين أمامنا كل الآفاق » لنأكل من طيبات 
الرزق » ونأحذ زینتنا عند کل مسجد »› ونعمل للدنیا کأننا نعيش آبدا »> ونعد 
a E E‏ 

ومن م تہاوی الدعاوى الباطلة الى تقول : إن ر المادية تنظر إلى العام كا 
هو »> دون أية إضافة غريبة » وهذا يكون طبع حطوة أساسية وضرورية على طريق 
معرفة هذا العام > والمثالية تحاول إعطاءنا صورة ما عن العام المادى » ولكن صورة 
مشوهة » فهى لاتنظر إليه كا هو» وإغا انطلاقاً من «إضافة غريبة » عنه) 
NE‏ 

فإذا كانت ر الإضافة الغريبة ) أن الكون من خلق اله »> وأن كل شىء مقدر 
ف عام الله وإرادته »> فإن هذه (الاأضافة الغريبة ) لا تشوه صورة الكون > 
ولا رل دون العالم ر ( المنكر ) وعلمه > كا لا حول دون العام ( المؤمن ) وعلمه » 
بل إنها تقدم للعالم (المؤمن القدرة النفسية على اللإحلاص لعمله الذى هو هبة من 


)1( انظر ص ۷۲ وما بعدھا ۔ 


الله » والذى هو سبيل إلى معرفة الله » والتاريخ يؤكد أن نسبة العلماء الملحدين إلى 
العلماء المؤمنين لا يكاد جاوز النصف فى الائة . نفس نسبة الذين يعيثون الفساد 
نى الأرض » إلى جانب الميرين الحريصين على سلامة الححمع »> وإن كان أثر 
النصف فى الائة أوض > لأنه أكثر إلاحا » وأكثر ترويجا > وقبح الشر والخوف 
منه بزید من انتشاره > أو من انتشار الحديث عنه . . ولو أننا جانا إلى الوسائل 
البدائية لحصر المفسدين فى الأرض لا تجاوزوا الواحد ف الألف » مع تنوع مظاهر 
الفساد » ومح ذلك نقول : ( ظهر الفساد فى البر والبحر) بسبب أثره البالغ على 
اتم > ویسیب الحوف على الامذال ولاش والعرات . 

ا الفساد وخحطورته ظاهرةالتعمم الى تصاحبه > کأن نقول : ( بان 
المادية تشكل فلسفة الطبقات الاجياعية التقدمية فى التاريخ »› بيا المخالية لعبت 
دور فلسفة الطبقات الرجعية فى التاريخ . . وأن فلسفة ما » حيمًا تتحول إلى سلاح 
فكرى فى أيدى طبقة اجياعية منبارة » تفقد قيمتها المعرفية . . وأن الثالية تمارس 
وظيفة أيديولوجية تقتضيا الرؤية الفكرية الأيديولوجية العامة للطبقات الطاعحة إلى 
کبح التقدم اللإنسانی ) ص ٠٠١ /۱۲٤١‏ . 

على حين جد ر المثالية ) - ف صورما السامية - مثلة فى الديانات السماوية الى 

عملت وتعمل من أجل رفع المعاناة عن المظلومين والمستذلين > والتاریخ بشهد بان 
أكثر التابعين الأولين لأصحاب اا ا اهو ن ال ين ك 
الأرض » وهم الذين ضحوا ويضحون نى سبيل إقامة الدعوة السماوية 
سارها 

ولو أن الديانة الماوية ظلت ( سلاحًا فكريا فى أيدى طبقة اجتاعية ) ما كان 
اه ن ار وا كان اة أن قك فا الرفة : 

وإذا كان (التاريحخ الادى ) محدث بالمنجزات الحضارية الباهرة الى مضت 
ها أمة عربية طال حصارها ف الصحراء ولم تنفتح أمامها الآفاق إلا بالدين › 
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فحققت أبلغ تقدم علمى وصناعى وزراعى »> شقت الطرق والقنوات > وأقامت 
السدود » وشيدت المدن » وبنت المدارس ودور الكتب والبمارستانات » ورفعت 
القصور ودور العبادة » وأنشأت البساتين » وأزهرت ا والف ت6 اقات 
الرسانات المسلحة وحرا » وسيرت جيوش الأمن والأمان > باسم ربها » إلى 
أقصى مدى » بين بحر الصين ومحر الظلبات - فأى ( كبح للتقدم الإنسای ) كا يزعم 
هذا الواهم بکذبه »> حى مد من يصدقه ؟ . 

یقول ( لقد عير مارکس عن فلسفته هذه ا « رأس » الطبقة الكادحة » كا 
أن اة الكا دة قلت الفلهفة و قى الفلفة تار دو اة 
فھی لم تتقوقع ف برج عاجی › ا و 
حویل اجتمع الاأنسانى حوللا ا ر ص ۱۳٤‏ . 

ولو أننا صدقنا هذا القول » الذى يكذبه التاريخ المادى » كا سجله بسترناك 
ف ( دکتور جیفاجو ) وألکس تولستوی ف ( درب الالام) - لكان لنا أن نقول : 
إت هذا الوضصف تى عل کل الد انات کا تق عل اة واكان فة 
والناصر ية ومبادئ حزب البحث إلى أخحر هذه المحاولات الدنيوية لعلاج المشكلات 
النسانيةءلكن العبرة ليست بالمناهج الى ترسمءبل بالمدى الذى تصل إليه ف 

ولو اا ادنا شهادة سرا وور و اده و اة م مو مار 
مؤيدين للثورة الاشترا كية »> مراقبين من قبل عيون ستالين .. احق لنا أن ننكر على 
الاشرا كه ان تن دات هة رات اله الا ك ار ليا 6 د مدت ال 
يدها إلى كل العصابات والخارجين على القانون » واستخدمت كل وسائل الغدر 
والخيانة والتخريب والابادة »> من أجل أن تنتصر» وحين انتصرت اختلف 
مؤيدوها وتصارعوا » وراح ضحية الصراع ملايين الأبرياء » باللإضافة إلى عشرين 
مليوتا ضحت بهم الثورة على مذيحها » إبان الحرب الأهلية »> ولاتزال الثورة - بعد 


۳ 


و عام من انتصارها - تحکم البلاد حكمًا إرهابيا لاال غر قادرة 
على توفير لقمة البز» من خلال الطوابير » إلا عن طريق بيع أسلحة الدمار 
لشعوب العام الثالث من أجل الاستیلاءعلى مقدرات حیاتما » فای رآس وای قلب 
مض بکل هذه اعازی ؟ . 

إن برجينيف لم يصل إلى الحكم إلا من حلال اللإستيلاء على ثروات أذربيجان 
( الأرض البكر) » كا يقول » ومن خلال سلب هذا امجتمع الإسلامى كل 
مقومات حياته الروحية والمادية > فهل هذا هو فعل (النخبة ) العصابية » او فعل 
( الطبقة الكادحة ) ؟ هل هذا تمرة النزول من ر البرح العاجى ) أو تمرة العيش ف 
الكهوف ) والاأوكار؟ . 

ومع ذلك يزعم الأستاذ الحامعى أن ( الفلسفة المادية الجدلية ) كانت ( كنتيجة 
لراث الاإنسانية التقدمى كله > وكنتيجة تمتلها هذا الراث بشكل عميق ) ص 
ا 

إنه يزعم أن (الفلسفة المثالية الموضوعية مظها مثل التصورات الخيبية 
الأسطورية » ترفض القول بأن عالمنا يمكن تغييره لصالح الاإنسان الكادح » كذللف 
الفلسفة « المثالية الذاتية » تسخر من الناس الكادحين » الطاعحين إلى تحطي بؤسهم 
الاجہاعی والقومی › فھی تری أن لیس هذا البؤس من وجود حقیئی › إ غا الحقیی 
هو « الأنا» أو الذات ) ص ۱۳۸ . 

فمن أين جاء بهذه الأحكام » مع أن قوام « المثالية » »> موضوعية وذاتية »> هو 
الاريثار ونكران الذات ؟ . 

إن المثالية تقوم - فى أساسها - على الارتباط بالخالق اذى ( يبسظ الرزق لمن 

يشاء ويقدر) » وأن (المال مال الله ) » ولامبرر لأن نبخل على الحتاجين بال الله 
الذى آتانا »> ومن الواجب أن يكون فى هذا المال ( حق معلوم » للسائل واتحروم ) 
EEN CE O e‏ 


1۲4 


اليتم ولا يحض على طعام المسكين ) إنما يكذب بالدين » لأن الصدقات فريضة من 
الله ( للفقراء والمسا كين والعاملين عليما » والمؤلفة قلومم » وف الرقاب والغارمين 
وف سبيل الله » وابن السبيل ) . 

تشریع کامل › ( لا یأتیه الباطل من بین يديه ولا من خلفه » تنزیل من حکم 
حميد ) ( تنزيل من الرحمن الرحي ) » وليس تشريع الانتقام لشعب يعيش فى 
( الجيتو) “ يتعزى بدعوى أنه شعب الله الحتار » وأن الله ما حلتق غيره من 
EN aa E o E a al‏ 
عليه »> فكان التلذذ بدعوى الاضطهاد »وليس تشريع الانتقام لأخ قتله 
القيصر" » والحكم بالإعدام يلاحقه » أولوجود طويل بالنى » محرومًا من 
اقا 

ليس تشريع الحالات المرضية الطارئة » إا هو تشريع الرحمة والعدل » بل 

الرحمة قبل العدل . 

تشريع ( عباد الرحمن الذين يمشون على الأرض هوًا وإذا حاطبهم الجحاهلون 
TEN‏ 

تشريع ( الكاظمين الغيظ والعافين عن الناس ) . . 

تشر يع الثواب والحقاب » (كل نفس مماكسبت رهيلة . . وإن تك حسنة 

يضاعفها ویؤت من لدنه اجرا عظيما) . ) 

تشريع ( الكلمة الطيبة صدقة ) » ( قول معروف ومغفرة خير من صدقة يتبعها 
أذى) » (ادفع بالتى هى أحسن) » «ادفع السيئة بالسنة مها » وخالتق الناس 
بلق حسن » . 


. إشارة إلى أن الماركسية فكر بهودى‎ )١( 
. إشارة إلى لينين‎ )۲( 


ليس تشريع أفران وسراديب اللإعدام »> ومن ليس معنا فهو علينا » وإنغا هو 
رت ا فقد عصم می دمه وماله»» ( وان جنحوا للسام فاجنح 
ها ) . ( وحیہم فیہا سلام ) ( إن الذين امنوا والذين هادوا والنصارى والصابئين > 
من آمن بالله واليوم الآخر وعمل صالحا > فلهم أجرهم عند رم ) . 

تشريع (من عفا وأصلح فأجره على الله ) . 

تشريع شعاره ( بسم الله الرحمن الرحم ) › السلام عليكم ورحمة الله › 
وحتمعه قام على التعاون والتضامن والتحاب > فلا مخاصمة > ولا مدابرة » 
ولا وشاية »> ولا غيبة » ولا نميمة »> ولا أجهزة سرية » ولا وسائل تصنت > 
ولاأحد بالشبهة ولا غسيل مخ » لأنه (الجحسد الواحد » إذا اشتكى منه عضو 
تداعى له سائر الأعضاء با لحمى والسهر) » (كالبنيان المرصوص يشد بعضه بعضًا ) 
ينصر بعضه بعضًا » القوی ضعيف حت يؤخذ الىق منه » والضعیف قوی حى 
يخحذ الحتق له » والحا كم مطاع ما أطاع الله ورسوله» فإذا انحرف فلا طاعة له » 
وعلى الحتمع تقوعه . 

هو تشر یح الفطرة والطهارة والقوة › « المؤمن القوى حير وأحب إلى الله من 
المؤمن الضعيف »› وى کل خير»» (قل اعملوا فسیری الله عملکم ورسوله 
والمومنون ) » «إن الله بحب إذا عمل أحدكم عملا أن يتقنه».. ٠‏ 

فمن أين (السلبية والخنوع والتبرير الاستعبادى والحتمية الطبيعية الميكانيكية ) ؟ 

. ۱١٤١ ص‎ 

ألأن هناك [عانا بإله حالق ر( مسك السموات والأرض أن تزولا) » تكون 
الجبرية الغيبية الغائبة > و ( ليس هناك تطؤر ) » لأن ( هناك إرغامًا مبدثيا على أن 
سیر کل شیء ضمن مسار حددة ا وافاقه ) ؟ ص ٠١۹٤ /۱١۹۳‏ . 

وهل ينكر عاقل أن الكون يسير وفق قوانين إلهية > لا تخضع للمصادفة » 
ولا تنتج عن (حتمية طبيعية ميكانيكية ) » دون تدبر (وكلٌ ف فلك يسبحون) › 


۲١ 


( ار ت 0 رك اير و ال ا الان رور فر 
منازل ) (والشمس تجرى لستقر ها) ؟ 

هل ساءل الدکتور نفسه عن نفسه »› غراتزها ومواهبا وملکاتہا ؟ هل حدث 
نفسه عن السر من وراء احتلاف المواهب والأشكال عند الاخحوة ء واختلاف 
اللألوان والعطور عند الأزهار > واحتلاف الطعوم والقم الغذائية عند امار ف مزرعة 
واحدة ؟ . | 

هل (الحتمية الطبيعية الميكاتيكية) تفرق بين الطاووس والغراب ؟ بين شجرة 
الليمون وشجرة البرتقال ؟ بين الضفدع والسرطان ؟ بين الحرباء والثعبان ؟ بين الأبله 
والحکي ؟ 

إن الدكتور يقول : ر فما لا شلك فيه أن هناك ضرورة ميكانيكية تسود العالم 
الطبيعى ) ص ٠١١‏ . فمن أين كان الاخحتلاف مع وحدة البيثة ووحدة المؤثرات ؟ 

ويقول : ( فالحادث الاجاعى » كالثورة مثلا » ينم بالطبع حينا تتوفر شروط 
و ی ا و وک ن ا غر کات دز لان 
الثورة بالأصل من صنع الناس الاجتاعيين ونتيجة لفعاليتهم ) ص ٠٠١١‏ . 

وهذا كلام جيد حسب الظاهر » أو حسب النظرة العامة » لأن الثورة بعواملها 
الاقتصادية والاجماعية والتكنيكية - قد يصيما الأحباط وال حاطةبالثائرين > محرد 
حلل أصاب ساعة قائد الثورة » فاضطرب التوقيت » محرد انقطاع الحرارة عن 
جهاز التليفون » محرد إصابة القائد بالإسهال > لنزوة لعبت برأس أحد الرجال 
2 مده ااا اة غر ا ق و 
ذلك يصبح الثوار مجموعة من المحرمين » تعلق هم المشانق وينكل بذويهم وأهايهم » 
بدل أن ترفرف هم الأعلام وتدق الطبول » وتقام القاثيل › 

والدكون رة ان ( فى الحتمعات » ماقبل الاشتراكية »> يتم التطور 
الاجماعى ف الط العام بالرغم من الناس الموجودين فيا ) . لكنه يعلل ذلك بأنه 


۲۷ 


( لم يكن ها أن تنتج نظرية علمية ثورية حاصة بها » قادرة على اكتشاف القوانين 
الأساسية لحركة التطور الاجةاعى والطبيعى ) ص ٠١١‏ . مع أن النظرية الماركسية 
كانت وليدة مجتمع رامال » وكان الظن أن تجد طريقها إلى التطبيق بين عال 
الملصانع الألانية أو البريطانية فإذا بها تنمو فى الأرض الروسية » على غير ما كان 
يتوقع صاحب النظرية » بمعنى أن النظرية سبقت التطبيق » وأن الحتمع قد لا ينتج 
نظرية تطويره » لأن هناك عوامل لا تكون فى الحسبان تنشاً كا تنشاً الريح > 
وتتحرك كا تتحرك السحب » وتسقط الأمطار حيث لا يشنهمى الزارعون . 

إن الفکر الاشرا كى لیس ولید جتمع اشرا کی › وإعا هو ولید جحتمع طبی › 
لأنه تمرة الإحساس بالاضطهاد » وهذا اللإحساس ينشأً فرديا » ثم يتحول إلى شعور 
وقد ينشأً فكر مضاد للاشتراكية » نتيجة قسوة وتجبر المتسلطين » كا محدث 
الان فى بولتدا وف الصين وف الاتحاد السوفيق » وكا حدثة فى الحر 
وتشيكوسلوفا كيا > ثم وأدته دبابات الجيش الأحمر. 

روف احتمع الاشترا كى نفسه تتحول تلك النظرية العلمية إلى اللولب الفكرى 
الكبير الحرك والمنظم للحياة الاجاعية والعلمية والاقتصاديةوالأحلاقية والمالية) » 
ص ٠١۷‏ . وكذلك الشان مح أى نظرية اقتصادية تأحذ طريقها إلى التنفيذ » مع 
احتلاف ف الدرجة طبعا > لكن شقان بين نظرية مقصورة على نشاط إنساف 
حدد » ودين عام res E ENS‏ 

ودا کان من الت ان نل ر إن اة اة الین ف راه ت دى 
بشكل رئيسى إلى سلخ الإنسان عن الواقع العيانى المشخص › المتسم بالبؤس 
والاغتراب وشده إلى ماوراء الواقع ) ص ٠١۸‏ » مع أن نصوص التشريع 
الإسلامى » قرآنا وسنة » وفها جاء عن الصحابة والتابعين والحنمدين من العلماء - 
تدعو إلى العمل وتحث عليه » وتنظمه مزارعة ومتاجرة ومضاربة ومؤاجرة › 


۲۸ 


ضا وتا وا ال ار ارات القاط الاان ١ه‏ ى حى الا 
الذى محقق القتع الات من الررق .لاقت ةة العا ان بكرن 
الرسل والأنبياء من الفقراء » ليكون إحساسهم بقسوة الحرمان حربًا على الفقر 
وانتصارًا للفقراء . . وهل كانت الزكاة من أركان الدين امس إلا محارية الفقر ؟ 
وهل كان الصوم من أركان الدين الخمس إلا محاربة الفقر؟ وفييم كان حرب 
المرتدین » وقول أب بکر : ( والله لو منعونی عقالاً کانوا يژدونه لرسول الله لقاتا ہم 
عليه ) ؟ أليس هو الزكاة الى تنفق على الحتاجين ؟ وما المدف من قول عمر » فى 
عام التضامن : ( لو امتد بى الأجل » لأحذت من فضول أموال الأغنياء ورددنما 
على الفقراء ) ؟ ولاذا قال الاءمام على : ( لو تمثل لى الفقر رجلا لقتلته ) ؟ والام 
يدعو أبو ذر الخفارى بقوله : ( عجيب لن لا جد القوت ف بيته » كيف لا برج 
على الناس شاهرًا سيفه ) ؟ ٠‏ 

أهذا هو ر الانسلاخ عن الواقع الاإنسانى العيانى المشخص ) ؟ 

أنطلتق سهامنا عن يمين وشمال » لقال : اننا ثوريون ؟ 

كيف دين الطبقة البورجوازية الجديدة لأنها (بحاجة إلى إحضاع الطبيعة 
والحتمح لحاجاتا ومطامعها الشاملة وهى سحاول تطويع العلم والفكر الفلسنى المادى 
لمصالحها الحيوية ) > ص ٠١١‏ اليس هذا من مفاخر الثورية التقدمية »> ومن 
دعاوہا ؟ ) . ) 

وكيف نزعم [مكانية الصراع الطبق ف العام العربى ( لو أن التنين الاستعارى 
الرأسمالى الأوربى مد كلاباته > بالتعاون مع الارقطاع الداحلى > للاإحاطة 
بالبورجوازية الوليدة التعسية » ولتفريعها من افاقها التقدمية الممكنة ) ص ٠٠١۹‏ › 
مع أن الوجود الاستعارى كان من أهم عوامل الثورة فى مصر والعراق وال جزائر ء 
وهی ثورات نادت بالاشرا كية » وسعت إلى محقيقها ؟ 

تم إن لالت لحارم الا کی ف دول ارا راسا و ریک 


۲۹ 


اللاتينية » وف أوربا الشرقية أيضًا » لا يكاد بختلف ف نتاتجه عن جرام التنين . 
أ يصل إلى “مع الدين باعوا أنفسهم للشيطان ما مجرى فى أفغانستان وجنوب 
امن وأثيوبیا وکمبودیا وبولاندا ؟ 
الھن م وات ان کے ی ا و اکت ا و ا 
يتعاورها هذا مرة وذلك أخرى» ونجد من يصفق هذا أو لذاك » ضالين مضللين 
بشعارات مزيفة > وحقوقنا ضائعة » وإنسانيتنا مهدرة » ولسنا بقادرين على أن 
نكون للدنيا أو للدين »لأننا نفرق بينها أويفرق الاستعاريون بينها > لينفذوا 
بسمومهم » من خلال القروح والبثور الى تصيب أرواحنا وعقولنا وأجسامنا ؟ 
كيف بقع فى وهم عاقل أن ( مسألة تجاوز التخلف الشاملى ف هذا الوطن لم يعد 
طرحها مكنا فى إطار الثورة البورجوازية الصناعية ) »> لأن ( الأيديولوجية 
الاشرا كية العلمية الوريثة الشرعية لكل الجوانب الا جابية التقدمية ) ؟ ص |٠١١‏ 
۱ . 
ماذا لا يقارن السيد الدكتور بين ما صار إليه حال كل من ألانيا الاتحادية وألمانيا 
الديقراطية » وما شعب واحد » خرج من الحرب مار الاقتصاد »> خرب 
البلاد > مزق الوطن والمواطنين » فإذا القسم الذى ينجو من الب الدب يعجل 
بالبناء » وينافس من ألحقوا به المزيمة فى كل ميادين الإنتاج » ف حين ظل القسم 
الآخر يرسف ف قيود الممنوعات وامحرمات » بتطلع أبناؤه التعساء إلى يوم 
الخلاص ؟ 
قك ف ر أعوام فى عدن » الى کانت من عوامل الازدهار التجاری بين 
آسيا وأفريقيا »> إبان الحكم الاستعارى الإنجليزى » وكان أبناء المن الجنوبي 
يضربون فى كل الأرض »› ابتغاء الرزق فيرون > ویعودون إلى بلادهم ینبون 
ویعمرول . 
فاذا حدٿث ف ظل الاستعار الروس ؟ 


۳۰ 


کان أول ما فعله الروس - کا حدث فی مصر- أن استولو على الذهب ف عغال 
عه » ونقلوه إلى بلادهم ادى إلى إصدار قانون عدم بيح الذهب لغير أبناء 
العن » ولكن ( بعد خراب مالطة ) ! 

N E E O e 
. التوكيلات التجارية إلى مواطن أخحرى‎ 

حليج عدن المشهور بثرواته. السمكية أصبح مقصورًا على الأسطول الروسى 
والأسطول اليابانى » مقابل بعض المعلبات وأجهزة التكييف وعربات رجال 
الحزب . 

الإنتاج الزراعى الذى كان يلا الأسواق حى الليل »م يعد كى طوابير 
الواقفين على أبواب أسواق الحكومة »> ومن لا حصل على حاجته قبل العاشرة 
ا فعليه أن محلم بالغد . . ولا يرجع السبب إلى ازدياد عدد السكان » لأن 
الحقيقة المرة تؤكد أن أ كر من نصف الشعب العى فى الحنوب قد هاجر » قبل أن 
یحکم الحزب الشيوعى قبضته » ومازال تريب المهاجرين من عوامل إثراء سكان 
او 

کان نی عدن وحدھها - إبان الحكم الانجلیزى - أ كر من عشر صحف » فلم 
يعد بها إلا صحيفة أكتوبر اليومية »> وصحيفة الثورة الأسبوعية.» وتكاد 
الصحيفتان المزيلتان تقتصران على بيانات الزب . 

أقيم فى العن الجنويي مصنع للاسيج » واخر لتعليب الطاطم » وثالث لتعليب 
الأسماك » ورابع للدحان والكبريت » والمصانع الثلاثة الأولى تنعى من بناها» 
بسبب ما تحققه من خحسائر» والمصنع الوحيد الذى محقق ربحا هو مصنع الدخحان› 
لأن أكثر من يعيش على أرض الحنوب العى »> من رجال ونساء وصبية 
يشربون الدخان والبيرة ويمضغون القات ولا يكاد الرجل يعود على بيته باكر من 
ربع دحله » والباق ينفق على حالس القات » التى حددت ها الدولة أيام الحمع 


۳۱ 


واللإجازات » واليوم السابق على الجمع واللإجازات » فازدادت شراهة الناس إلى 
هذا الوباء الذى يقتل النفوس ويستهلك الأموال . . 

شرف الروس على الجيش المنى» ويسيطرون على جزيرة سوقطرة» محيث 
لا یدخحلھا یی إلا بتصر یح حاص » ويشرف الألمان الشرقيون على أجهزة الأمن 
الدالحلى » والصيتيون والكوريون والبكوبيون يتسللون إلى الأجهزة الأخرى . 

نسبة تعليم الات غا ان هل ا ماف لات لن الان 
مجندون بعد ( الثانوية ) > فينقطع ما بينهم وبين التعليم » أو بهربون حارج الحدود › 
وينقطع ما بيهم وبين الوطن . . وفى الغد القريب تصبح أجهزة الدولة فى أيدى 
النساء ر ! !) 


هذه صورة مصغرة عن البلد الاشترا كى الذى تسير عجلة الحياة فيه نح 
الكر مت ارات الرية ولا ولاس ٠‏ ا كر تع هده الم سا 
یراك روني الان ال فن 

اال ان مل جات عرو آلرات تمد هال و ال اال الحرم 
لتنفق على عشاقها ر الوارثين الشرعيين لكل المحوانب الا يجابية التقدمية ) ! ! 

واا كات الل الغرق تقول 5 رمي بداا وانسلت > فزن هذا الرباء لوغ 
لا يسهل أن يغاذر ضحاياة > وإن ارمت وبليت: 

ومعم هذا يذكر الدكتور (أن التقدم العاصف فى الجحتمعات الرأسمالية 
الاستعارية هو بالأصل تقدم فى الجانب « التكنولوجى » »> وى العلوم الطبيعية 
وتطبيقاتها » أما الجانب الاجياعى « اللإنسانى » > والعلوم الإنسانية » فيعافى من 
أزمة عميقة شاملة > لا يكن الخروج منْا ضمن الحالة الراهنة ف تلك البلدان > 
وذلك لعاملين : 

١‏ - التطور العلمى والتكنولوجى قد قدم إمكانيات تنيح للسلطة الاستعارية 


۱۳۲ 


القمعية مواجهة المواقف « غير المتوقعة » » الى تقود إلها جاهير الكادحين بكثير أو 
قليل من النجاح . ) 

) ۴ - التعقيد الكبير الذى دحل اللحياة العامة » وجعل من الصعوبة بعكان 
الكشف عن المسئول « المباشر» عن محموع ما محدث فى العام الرأسمالى الاستعارى ) 
ص ۱٦۳‏ . | 

فهل يرى (الدكتور) أن (التقدم التكنولوجى العاصف) واكب ف البلدان 
الاشتراكية ( تقدمًا إنسانيًا ) » وكل يوم تطالعنا الأنباء بمآسى ( المنشقين ) فى الاتحاد 
السوفيتى » وضحايا الثورة الثقافية الماوية > وضحايا الثورة على الثورة » للقضاء 
على أنصار ( عصابة الأربعة ) فى الصين ؟ لقد شرد السوفيت أكثر من ثلاثة ملايين 
اا وا می ا ا ق و ا د ريا 
وذهب اللايين ضحية الطغيان الأحمر ف كمبوديا وفيتنام ولاوس وتيلاند 
والصومال وأرتريا وأنجولا » ناهيك عا أصاب الشعوب الإسلامية الى ابتلعما 
وھا وا ات ر الین ی اک و ارفا کا ورا ای ت 
هذا التقدم الاإنسالی باتری ؟ 

وكا محدث أن ( البغ ) تتفان فى انام الأحريات » وتتلذذ باختلاق القصص 
والأراجيف » وتجد ف ترویج دعاويما وافتراء اا »> كذلك يفعل أصحاب الكلمة 
(الحمراء ) مح أن الحق بين » والباطل بين » وليس نة اشتباه . 

فهو یری > أويردد » ( أن قضية الثورة مسألة معلقة وغيرواردة فى اجحتمم 
الرأسمالى الاستعارى المتقدم تکنولو جا ا U E ON‏ 
الطبقة الرأسمالية ترى ف انسداد آفاق التطور المستقبلى أمامها هى » انسدادا لافاق 
التطور أمام الإنسانية جمعاء . . فهى تقاتل الجميع > لكى يسقطوا وتبى هى 
وحدها) ص ١٦۷ /٠٦١‏ وكأن الاشتراكية الدولية لا تفعل هذا! !. 


۳۳ 


وهو یری ٠‏ أويردد ( أن ألبير كامو وجان بول سارتر أصبحا من آباء الثقافة 
المكافحة من أجل « الحرية » ولكن عبر « القرف » والتقزز » و «الغزق » . . لقد 
أصبحت الحرية تكن ف الا كيد على , عدم جدوی » » وبالتالی ف تقبل « الموت » 
بطواعية » عن طريق « الانتحار » ) ص ٠۷١‏ وذلك لأن الوجودية نشأت رف 
العصر اليائس بعد الحرب العالمية الأولى » مع كل شعور عدم الضان الذى استبد 
ان ذاك بالاإنسان » وهى تحمل بذاتما بوضوح اثار كل هذه الزات الحيفة ) ص 
۰-. 

فإذا كانت الوجودية ترجع إلى ( نتائج التصدع التارخى الشامل لكل عالمنا 
الفكرى حى الآن) ص ٠۷١‏ . فقد صدقت ف التعبيرعن المرحلةالتی ظهرت فا 
وكل مذهب چ بظروف جديدة » لا تلبث أن تتغير » ولذلك أكد 
سارتر ( أن كل ماكتبه سابقا ما هو إلا « بناية كسيحة » لا تشكل بالنسبة إليه المحد 
الحقینی » وما هی بالتالی إلا جنون أو بؤس فکری ) ص ۱۷١۹‏ . 

ومع هذا ء فالوجودية لا تحرج عن کونہا فکرا تأملیامأساویا > أو قصيدة رثاء 
هذا العام الممتحن » ولا محال لقارنتها بالفكر الاشتراكى الذى يضع حلولا 
لشكلات اقتصادية فى الدرجة الأول . 

وهو ینکر على جارودی ( أن يقول بأن حتمعا طبةي > ی غير متجانس 
ااا + س أن دى ادد ای > م ان اتا رن رجه د 
فلسيى ف إطار منظمة سياسة ثورية » تمشل الطبقة الاجماعية الأكثر تقدمية ف 
التاريخ وهى الطبقة العاملة ) ص ۱۹۷ ء وذلك لأنه وأمثاله لا يومنون بالتعايش 
السلمى مع المذاهب أو المنظات الأحرى > لأنہم حريصون على أن يكونوا هم 
أصحاب البوق الواحد والحزب الواحد » وليس وراءهم إلا الطوفان . . 

وهو يرى أن ( المارسة السياسية الثورية المعبأة بالفكر الماركسى الثورى هى 
الجديرة بنزع البرقع الخادع عن وجه هذا الطرح ال جارودى الهجين ) ص ۲١‏ مع أن 


۳£ 


هذا ( الجارودى ) كان أحد أعمدة العزب الشيوعى الفرتسى“ » لكنه بأحذ 
بالتسامح الليبرالى الذى (يعمل جاهدا على رد الفلسفة الماركسية إلى واحد من 
التيارات العديدة ف العام الاستعاری ) ص ۱۹۸ » ومن تم يمكن التقارب 
أو التعايش > وهذا نوع من ( التحريفية ) البغيضة لدى ( النصيين ) أتباع لينين 
وهو ینکر على ماركوز القول بأن ر التقدم العلمى العقنى فى انجتمع رامعا . 
رفع ویری الارنتاج بشکل ضخم > یٹ لی رفاها اا اشيا غا ين 
الجاهير »> وبحيث يؤدى هذا الرفاه إلى شل الروح الثورية المقاومة لدى أولئك 
ا لجاهير) » لأن ( ذلك الرفاه العام ليس عامًا فعلا > بل نسبيًا إلى حد كبير» فالملایين 
الأربعة من العاطلين عن العمل فى الولايات المتحدة الأمريكية وعملية التسرحات 
E ND TS O TT‏ 
رفاهًا عام هو واقع نسى جدا ف الحتمع الرأسمالى الحديث . . إن الكادح الذى 
کان دخله الستوی يتراوح مثلا ف حدود ال ٠٠٠٠١‏ ليرة > نراه - إذا بى محتفظا 
مکان غمله - صل حاليا على ٠٠٠١‏ أو ٠٠٠٠‏ ليرة سنويًا > لكن الدحل 
السنوی للرأسمالی » رب عمله » أخذ بالمقابل یرتفع بشکل أسطوری ) ص /۲٠١‏ 
۸ 

ودا ماعة ل شاك فيه لكنه ماثل »> بصورة أو بأخرى » فى توزيع الدحل بين 
الكادحين والقياديين فى الاشرا كى » وكلا امحتمعين يوج اة غدرا 
وخحداعا وقتلاً وتنکیلا ا الأمان التفسى »> وهو القيمة الكبرى الى تنشدها 
اللإنسانية فى أى محتمح وغل آئ مستوئ:: 

وهو يأخحذ على الحتمع الرأسمالى أن السائدين فيه (اجتاعيًا واقتصاديًا 
وأيديولوجيًا - كانوا حاولون دائمًا جَّل أيديولوجيتهم الأيديولوجية الوحيدة فى 


(۱) أسام الفیلسوف روجیه جارودی » ویرجی باسلامه خير کثرر . 


ممحتمعهم » وإثارة وتغذية اليقين .بأنما أيديولوجية الإنسان عمومًا فى كل زمن 
وبقعة » هنا بالضبط بتبين زيف أيديولوجيتهم ) ص ۲٠١‏ » مع أن الحتمع 
الرأسمالى يقوم على تعدد الأحزاب » ويعترف حكومة الظل للحزب المعارض › 
ویسمح بتشکیل حزب شیوعی » له صحفه ومثلوه ف المؤسسات الدعقراطية 
احتلفة » على حين يقوم امحتمع الاشرا كى على الحزب الواحد وكل شىء هذا 
الحزب الواحد ( الطبقة الوحيدة الى تستطيع ترسيخ سيطرتها مكان طبقة أخرى 
سائدة من خلال عملية واعية حططة ) ص ۱ 

امتنوعة » مركرا على الجانب السياسى مما بخرج على نطاق الط الذى رسمناه هذا 
التناول عن ( الراث ) . 


۳٦ 


من الراث اف الثورة 
حول نظرية مقترحة فى التراث العرنى 


هید | المشروع . 

هو ( مشروع عمرى العلمى ) “ (مشروع رؤية جديدة للفكر العر » من 
العصر الجاهلى حى المرحلة المعاصرة  )‏ . 

دعا إليه أن ( رهطا من المفكرين والباحثين » وكذلك بعض السياسيين 
والعاملين ف حقل السياسة التقافية » يثيرون ف المرحلة الراهنة قضية العراث 
عموما » والتراث العرب على وجه حاص . ملىء بكثير من المطامح والماسة 
والتوقعات المشروعة » ولكن فى معظم الأحيان » بقليل من الخصوبة والعمق فى 
تلتنى فى ذلك ر الحاولات الى تطرح نفسها خحطأً باس المبجية الجدلية المادية 
التارجية 4 ف محا ها کک © J}‏ السلفة الدينة اوو 4 الى ن 
ص ٠ ٦‏ . 
eR SE NLT‏ 
E O E CT‏ وإعا هی على 
العكس من ذلك نافعة لأنها حقيقة ) ص ٠ ١‏ 


, الغلاف‎ )١( 
, العنوان‎ ) ۲ ( 


1Y 


و (إنه من المغارقة بمكان أن نكتب فى قضايا تراثية » بل وأن نتنطع لاقتراح 
نظرية ف التراث العرب الفكرى » دون أن نطرح وجهات النظر الرئيسية فى هذا 
الراث > هن اله ون ارج ى السافة اوا اة ارلا وون أن ظط دا 
٤ yS‏ ثانياً » ودون آن نقوم بذلك کله 
عبر نمثل عیانی عميق لقضابا العراث العرفى الفكرى نفسه › الا ) ص ۸ . 

عل آن یم ہم ( طرح النظر ية الرائية المقرحة فى نطاق الاأحتاجات الذاترة 
الحيوية » الاجماعية الحضارية العامة » والنظرية العلمية للواقع العرى الراهن › 
أولا » وف نطاق كون هذا الأخحير إحدى حلقات الواقع الاإنسانى العالمى الراهن > 
ا و و غل اماس هدا الفهم لامور + يصبح ١‏ مشروع الرؤية الحديدة » 
NE COA N E RA E E‏ 
تتحدد » فى نظرنا »> بكوما مرحلة انتقال معقدة ومركبة من محتمع ما قبل 
القطاعی اا ا کو بو إلى محتمع اشرا کی موحد 
N‏ 

وإذا کنا بصدد ( دليل عمل منہجى عام فى الببحث التراث ) فإن من واجبنا أن 
نعلم ( أن المهجية الجدلية التاريخية والتراثية هى المؤهلة »> اجماعيا ومعرفيا » لقيادة 
اللبحث ف وجهات النظر تلك » والوصول إلى موقف علمى دقيق من الراث 
والتاريخ العرف والفكرى ) ص ۲۷ . وذلك من منطلق و أن الباسحث المؤرخ 
ارا الذى يكتب حول وقائع حدثت قبله ويقومها تراثا > يفعل ذلك فى ضوء 
عصره هو › بالرغم من أنه یینی مطالبا بتقدیها من خلال عصرها هى ف حال 
التعرض ها تاريخيا » ولكن هذا التعرض يظل - فى التحليل الأخير - مشروطًا 
عستوى أداة البحث العلمى الى بين يديه أولا » وبأفقه المعرق والأيديولوجى 
ثانيا > بحيث يغدو القول مكنا بأن هذين العنصر ين يمثلان » على نحو متوسط » 
الحصيلة الحضارية العامة لعصر ذلك الباحث ) ص /۳١‏ ۳۲ . 
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ومن هنا يكون الاخحتلاف بين الباحثين » إذ تتحكم آفاقهم المعرفية واتجاها هم 
الأيديولوجية فى توجيه البحث العلمى »> مما يدفع إلى إلباس التاريخ القدم 
مصطلحات حديثة » أفرزتها ضرورات التطور الحديث › ومن م يتحرك التاريخ 
القدم محركة التاريخ الحديث » مع أن لکل عوامله وظواهره الى تتناسب مع 
طبيعة عصره . 

ولل الصوات أن نتاول الات من لال به الادية والحو ية ٠‏ غلل اسان 
المنبج التار ى دون أن نقع E RP E EAT RR‏ 
الحقيقة العلمية » م تكون المرحلة الثانية فى توظيف هذه الحقيقة العلمية ق إطار 
E O E OS TEE‏ ) 

أما أن نتمسك بالبابكية مثلاء فحرك أحدامما عركة الاشتراكية 
المعاصرة » فإننا سنبالغ فى استتخدام الظلال والأضواء > بحيث نيرز خافيا » ونجسم 
دقيقًا » وندقق جسيمًا » ونعيد تشكيل الأحداث » وكأننا نضع قصة من إبداعنا » 
وما أظن هذا بحضح للقواعد الى وضعها ابن حلدون وأ كبرها ماركس ولينين »> من 
أنه ( إذا اعتمد ف الأخبار « على جرد النقل » ولم تحكم أصول العادة وقواعد 
السياسة وطبيعة العمران والأحوال فى الاجماع الإنسانى » ولا قيس الغائب ما 
بالشاهد والحاضر بالذاهب » فرعا م يؤمن فيا من العثور ومزلة القدم والحيد عن 
جادة الصدق ) ص "٤‏ . 

فإذا كان (الصدق) هدقًا »> و لحقيقة غاية > أمكننا أن نعيش واقع التاريخ › 
وأن نستعيد ( التراث ) » وقد بعنا فر الحياة » فيحيا فينا ويا فيه » ميا فينا فكرا 
وقيمًا وبنايات إنسانية > ونیا فيه حین نری صورتنا فى مراته » فتلتی مومنا 
جوم 6 و معا ر کا عا رک 6 وا تا راتا باقضا رات ضیح رادا و عاد عدر ا 
واوا 

زان م ها ان اة ارا ووا و ازا € وار ضار 


۳۹ 


ا وا ومو و اح ان هدا ال رى اة 
الاننانة 2ى ی کان > وف أی زمان . 

لنكن على يقين من أن مسار الحاة العربية الإسلامية مر بتعاريج وعقد 
زان .وأ مار الاد اة الفاانة عمل فة اناد غر كغرية وغر 
إسلامية . . لكن فى استطاعتنا - وحن نتحرى (الصدق ) - أن نتبين مالنا 
وما علينا > وأن نستفيد من مزالقنا ومن معارجنا » دون أن نقع ف حبالة الوهم » 
أو حبالة الغرور »> ودون أن نصبح دم على مسرح العرائس ٠‏ محركنا خحيوط 
الآحرين » وننطق بأصوات لا علکها > ونعير عن أفكار لا ندركها . 

يقول السيد الدكتور (إن طبيعة التاريخ ذاك روحية دينية » لا تأخحذ بعين 
الاعتبار العلاقات الإنسانية المادية والروحية » إلا عقدار ما مخدمها ويكرس 
هيمنما » بصفما مصدر الوجود والحقيقة ) . 

( إن المراحل التارمخية التالية على الرسالة المحمدية لا تشكل شيا يتضمن فى ذاته 
اعتبارًا » إلا بمقدار ما يتطابق مع مرحلة هذه الرسالة ) . 

إنجا ( تقترب ونمتزج بالأسطورة المطلقة الائية » والاعة فوق التاريخ » عقدار 
ما تحقق ابتعادا عن التاريخ العيافى واعتلاء عليه ) ص ٤١‏ . 

مثل هذا التقوم لا يمكن أن يخضع لمج علمى » لأنه - كا يقولون - يمل 
( صوت سیدہ ) » جرد کات ارید ہا ان تحدث فرقعات غوغائية . . وإلا فا 
معنى أن (المراحل التاريخية التالية على الرسالة الحمدية ) امتزجت ( بالأسطورة 
المطلقة النائية الماعة فوق التاريخ ) » وأن طبيعة التاريخ الاسلامى ( لا تأحذ بعين 
ار ا ا ا ا ا کر 
هیمنما ) ؟ ! 

إن أحدا لا بمكن أن ينكر أن كل معتقد إنما هو فكر وتطبيق » وطبيعة 
( التطبيق ) تخضع لؤثرات كثيرة لا تجعله يتحرك مع (الفكر) على مستوى 
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واحد . . ولو أننا افترضنا أن حركة الحتمم ا اقا 2 ا د 
الدين > فإن معتقد الشيوعيين أن الفکر الاشترا کی يستقطب كل آلوان النشاط 
الإنسانى » وأن مسار التطور الاجتاعى يهى إلى الحتمية الاشتراكية ويقف 
عندها . | 

لكن الحقيقة الاإنسانية والمسار التاريحى لا يؤيدان هذا الزعم » بدليل ما بجرى 
الآن على الساحة الاشترا كية › ولم يعد للقوات العسكرية الشيوعية عمل محتلف عن 
غل القوات العسكرية الرأسمالية »> وأصبح اللاستعار فى عباءة حمراء لا عتلف 
عنه فى عياءة زرقاء . 

هذه حقيقة تعلن عا مواقع كثيرة فى كل مكان . ) 

وحقيقة أحرى » أن التاريخ اللإنسانى العام - فى تصور المؤرخين قاطبة - كان 
يتحرك محركة القادة والحكام زان العلاقات الإسانة كانت دون ف كتب 
التشر يح اة الاد والنوادر والحكايات والرحلات » وکانت تتناول - على 
م اا مراد < ف تار رخال اة وا رالا وب واد توالت 2 
إلى احر هذه الحالات العلميةوالفنية » فلا علا صوت الجاهير > وأصبح للخارجين 
غ السلطان تأثير على حركة التاريخ > تطورت النظرة ف تناول هذا العلم . 

ولا حال لإنكار أن ترك الجاهير كان عحركة قادة ذوى مواهب ومطامع › 
ضع ر للانتصارات والمزام » شأنہم شأن سواهم من القادة »> خإذا 
انتصروا كللوا بأكاليل الغار »> وإذا انہزموا NEE i‏ 

ا انکچ ن الدين الإسلامى لم يكن شعاثر ا و »> بقدر 
ا ا اول کل شرن السا :سلا وجرا et‏ 
سرا وعلانية › أفرادا وجاعات . 

کا ان الدين الإسلامى لم يغلق احتمع اللإسلامى على المسلمين » ولم يوقف 
تشر بعه على العلاقات بين المسلمين . 


وإذا كان التاريخ الأسلامى قد تحرك بحركة الارسلام » فإن حركته الاإنسانية 
ا أوسع مدى واجلى مظهرا » وأعمق انرا . 

ان اا م د اوا تک ا ت تحکھم طبيعة التوسع ف 
بیثات عير عربية وغير إسلامية »> وصارت تتحكم ف محتمعهم عوامل كثيرة › 
ومكتسيات حضارية لم يكن هم بها عهد. 

ولم يكن للمسلمين قانون يأحذ بالظنة » ويعاقب على الهمسة. 

کان تما يموج بكلل الأفكار » ويتسع لكل الخلافات . 

ولو أنه التزم بالتعالي الإسلامية لظل المد الإسلامى ياحذ طريقه حى اليوم » 
ولا كان للحركات المشبوهة وغير المشبوهة أن تنبت فيه » لأنه كان سيشحرك عركة 
هذه التعاليم » ومن م فالبيان يشد بعضه بعضًا » على أساس التكامل والتضامن 
والتعاون » وف إطار عباد الرحمن التوابين المتطهرين » ر الذين يمشون على الأرض 
هونا » وإذا خاطہم الحاهلون قالوا سلاما م ء أما وقد تخر احتمح مركة 
( الإنسانية ) > واتسع لأمثال ابن الراوندى وابن نجرلةوطیب تیزینی » فإن من 
الخطاً أن عاسب القيم الرسلامية بحساب هذا الحتمع . 


بين العقل والنقل . . 
E‏ : ( لا يصلح أمر هذه الأمة إلا با صلح 
به وما ) بان هذا « الأول ۸ سوف بی دائما وا کد و ن 
الحديث عن جاوزه و « تخطيه » يتحول إلى نوع من البدعة » الى مجحب على الأوفياء 
لذلك الأول أن يرفضوها ويدينوها) ص ٤١‏ . 
وهو يقرر حقيقة » وإن كان يقدمها فى معرض الإدانة متجاهلا أن الذين 
يجمدون ف تفسير الأفكار الاركسية اللينينية يتهمون ( بالتحريف) »> ومن م 
بطاردون » وتعلق هم المشانق . 
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فإذا كان ر تجاوز) الشرع و ( تخطيه ) يتحول إلى نوع من البدعة » فهذا أهون 
ما حب عل الأوضاء لذلك الدين > لكن. هؤلاء الأوفاء ت فى مراجهة حؤلاء 
المتجاوزين - ملتزمون بسماحة اللإسلام » الى قوامها : ( من قال لا إله إلا الله ء 
فقد عصم منى دمه وماله ) و( ادع إلى سبيل ربك بالحكة والموعظة الحسنة » 
وجادمم بالى هى أحسن ) . 

ومالك بن انس من التابعين الذين صحبوا صحابة رسول الله » وجمع زمانه 
بين صلاح حال الرعية بالدين » وفساد حال الرعية بالدنيا > ومن م كان ينطق 
نطق الشرع » وعنطق التجربة الحية الى عاشها . . والدكتور تفسه لا يستطيع أن 
بنكر صلاح الحياة بالدين الإسلامى الذى طهر نفوس القوم فطهرت أحوانم > 
واستقامت دنياهم > ودانت مم اللإمبراطوريات » فإذا كان تطلع إلى صلاح حال 
الناس بالدين مرة أخحرى » - وليس من النصوص الدينية ما يقف فى وجه التطور - 
فإن هذا التطلع لا يعد ( ردة) » ولا يدان بالرجعية » أو التقليدية » أو النصية > 
لا ودا اترات ول الامعت رار فق الا ولاو ولمس الف 
جيوب الاحرين » وبين أيدينا حير الدساتير - مظنة رشاد . 

لقد کتب ابن رشد ( أنه حب علینا أن نستعین على ما نحن بسبیله با قاله من 
E A SNE UO CN OE Aro OIE‏ 
الآلة الى تصح با التزكية » ليس بعتبر فى صحة التزكية بها كونها آلة المشارك لنا فى 
املك أوغير مشارك »› إذا كانت فا شروط الصحة) ص ٤٩‏ . 

EE reg EEN E EE EAs 
إسلامية تأمر بطلب العلم ولو كان فى الصين الكونفشيوسية » وتأمر بطلب الحق من‎ 
کل من جاء به ولو کان کافرا > قاعدة م تقيد العام بعکان ولا بکائن » ولم تلون‎ 
» العام بلون أحمر أو أزرق » لأن العلم حقيقة طبيعية أوإنسانية » مادية أو روحية‎ 
وأى مظهر من مظاهر العلم ثل صحة عقلية » ويزيد فى دائرة الإدراك > وهذا‎ 
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انت راق ٤ e‏ ووسياته القام اول ها زل تالقان الکرم > لأن العلم بالكون 
وبالناس اوا إلى الله » ويزيد من لحشيته 

وحدیث القران عن العام غير مقيد بقيد » أو عخصص عاصة »> فالته ر الذى 
بالقلم علم الإنسان مالم يعلم ) لأنه (لايستوى الذين يعلمون والذين 
اوت و کش ا عادو ااا 

وحديث الرسول عن العلم م يتجاوز سبيل القرآن » ( تعلّموا العام وعلموه 
التاس ) » ( اطلبوا العلم من المهد إلى الحد) » رمن حرج فى طلب العلم فهو فى 
سبیل الله حى يرجع ) . 

هکذا صار طلب العام A E E‏ 

وكانت الدعوة إلى تعلم اللغات غير العربية > واللغات ابواب المعارف » 
والمعارف تى الشرور» ومن م كان رمن تعلم لخة قوم أمِن شرهم ) وكان 
ادبن جل ان عن ار جه غل شن كان الا ون ادهع الي 

ولاس لاف الإسلامية يعرف حرص المسلمين على عم ما عند أعداء 
الاسام وكات تقد اقالين والناطرات خامة حول الأعدا: 

إذن » فلم یکن ابن رشد مستکشقا جدیدا > وم يکن | إلا قلما إسلاما ا ٤‏ 
فإذا جاء من يزعم أمية مبدئية ( لوجهة نظر ابن رشد النراثية هذه فى الببحث 
العلعى التارخى والرافى المعاصر المتوجه نحو الكشف عن « جسور» بين الحدلية 
المادية التارنحية والراثية من طرف »> والراث العرنى الفكرى التقدمى من طرف 
اخحر) ص ١ه‏ . فإنه يعلن عن جهله باط الإسلامى أولا » ويعلن عن أن التراث 
اللإسلامى يملك من المضامين والمعطيات ما فيه كل الغناء . 

ولكن الأستاذ الجامعى الذى يصف هذا الأفق الاإسلامى الواسع بأنه ( ينطوى 
على تناقض ذالی ) ص ٩۱‏ » یرید ان یلوی ذراع ابن رشد ( انطلاقا من حرصه 
العميق على جعل « العقل » الإنسافى الحكم الفصل فى مسائل الوجود عمومًا) » 


ويزعم أنه ( يتحدى الدين ف واحد من أخطر الأمور التى يقوم عليها » وهو ضرورة 
وجرد الى و وت رن ال ي هذا الموقف جد ابن طفيل نفسه 
مدعوا لأن يأخذ موقفا « عدميا » من الراث » حين يرى عبر سياق قصته الشهيرة 
حر بن يقظان » أن الإنسان قادرعلى الوصول إلى الحقائق القصوى » حين 
پستخدم عقله على نحو دقيق ) ويشيد بهذا الموقف على أساس انه ( طموح مشروع 
فى حينه » فى التصدى للهيمنة الأيديولوجية الإقطاعية الى تجسدت ف صيخة 
النصية الدينيةالوثوقية ) ص ٥٠۳‏ . 

هكذا عاول الدكتور آن يوهم قراءه أن الدين الف العقل » متجاهلاً أن 
اللن اد لاف دن الفطرة ر فطرة الله الى فطر الناس علها » لا تبديل لحلق 
الله > ذلك الدين القيم » ولكن أآكثر الاس لا يعلمون) أن الدين غريزة » لا كا 
يقول علماء النفس > aS E‏ ن کت 
من ظهورهم ذريم وأشهدهم على أنفسهم : : لست بربکم ؟ قالوا : بى ) فلو 
لى بين المرء وريه ما احتاج إلى دليل » ولكا صوارف الياة وشواغل الخراثز 
الدنيا > فكانت الحاجة إلى الرسل مبشرين ومنذرين وهادين إلى سواء السبيل . 

ولقد أكبر القرآن من شأن العقل فى قصة إيان إبراهي » عليه السلام »> وف 
مطالیتنا بالنظر ف ملکوت ااك والارض و افا :وق اثار الاق 
لتدى » وابن طفيل إغا يقي الحجة على الضالين » بأنبم لا عذر هم » إذا م 
يۇمنوا »> وإن م باتهم رسول » فکيف وقد جاء: تهم الرسل > وف رعوسهم عقول ؟ 

ف تناولنا هذه القضية ف معرض ما قدم الدکتور ف كتابيه السابقين 
e‏ أن الاجسادات العقلية السليمة توصل إلى الله > سبحانه » وأن كل ما كتب 
الفلاسفة منذ طاليس إلى أرسطو إبان الوثنية اليونانية إنعا كان يتحدث عن حركة 
الكون عن طريق مرك من خحارجه » وأن كل ماكتب الفلاسفة الإسلاميون من 
الكندى إلى ابن رشد إنما يدعمون النقل بالعقل » ويقيمون الحجة على ( أولئك 
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الذين اشتروا الضلالة بالهدى فما رعحت تجارتمم وما كانوا مهتدين » مثلهم كمشل 
الذی استوقد ارا فلا أضاءت ما حوله ذهب الله بنورهم وتركهم فی : ظلبات 


لا يبصرون › صم بکم عمی فهم لا يرجعون) . 


الشعوبية : 

حاطب الله سبحانه المومنين بقوله : ( كنم تحير امت ارت الاس امرون 
بالمعروف ء وتنهون عن المنكر » وتؤمنون بالله ) »> فشرط الحيرية بالا يمان والسلوك 
القوع » ولم مخصها جنس » لأن الدعوة للناس كافة » ولا فضل لعربب على عجمى 
إلا بالتقوى > ران ا کرمکم عند الله أتقا كم ) . 
لكن الدكتور- ف سيل البحث عن ميرر للشعوبية- زعم أن هناك ميدأ 
ر العرب خير أمة ) » وأن معاوية بن أب سفيان قال محاطبا العرب : (إن الله 
احتارکم من الناس وصفا كم من من الأم » E a‏ من خحیہا) ص 
۸ ولم يكن معاوية حاطب الا امن وان كارا ا 


وإذا كان قد نسب إلى عمر قوله : ( العرب قادة الإسلام ) فهو بحدث عن 
حقيقة المرحلة فى فجر الإسلام » لا أن العرب سيظلون قادة على الدوام 

ولقد دحل الاإسلام من هم غير العرب - فى عهد الرسول صلى الله عليه 
وسم = وزاد دحومم ف عھد ابی بکر وعمر › وکان لکثیر مہم دور قیادی ف 
حالات ختلفة . 


وحن نعلم أن السول الکرے أقر ( باذان ) الفارسى على حكم العن »> بعد 
دخوله ف الارسلام > تأليقًا له » واستعانة حبرته » ومع هذا فالشیوعیون آنکروا هذا 
الفعل وزعموا أن الرسول اعترف بالاستعار الفارسى . 

وتدوين الدواوين فى عهد عمر اعتمد على الحبرة الفارسية . 
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ولا شك فى أن الطب والزراعة والصناعة والبناء نمضت ف الحتمع الأموى بأيدٍ 
فارسية ورومية وهندية . 

وسالم مولى هشام » وعبد الحميد الكاتب » وعبد الله بن المقفع أشرفوا على 
ديوان الرسائل ف عهد بنى أمية » وهو أشبه بوزارة الإعلام فى عهدنا » بالإضافة 
ال مل رة ار ب ووو ف اه مطلع غا اسان الكو 

وإذا كان الأمويون ذوى نخوة عربية > فإنهم لم يكونوا متعصبين ضد غير 
افر 

ثم إن الحكم الأموى قام على كواهل أهل الثقة والبرة » بسبب الخلافات الى 
قامت بيهم وبين العلويرن والزبيريين والحوارج وغيرهم من المنشقين > ولا شك ف 
أن عناصر من الفرس وغيرهم من الشعوب الاإسلامية أيدت أعداء الأمويين » 
فصاحب السلطان - وإن عدل - مكروه » لأن الطامعين فى السلطة والحاقدين على 
الحا كمين يروجون ضدهم الشائعات »> ويفرون عليهم بالباطل »والماهير الكادحة 
لمعانية جد فى امام ذوی الساطان وانتقاص قدرهم ما بعزیہم > وحفف من 
: : 

هذا كان شعار (اهل التسوية ) قولة حق اريد بها باطل » وما اكش 
الشعارات الى تتحدث عن الق الإنسانية ا E E‏ 
وللا مف اجات هدو ارات کارا اتك فة اغف 
ا 

والمعروف أن الماهير لا تطمع ف مراكز السلطة » لأنها غير مهيأة لذلك » 
ولأن السلطة لا تقوم إلا بأفراد ذوى طبيعة خاصة »› قد يكون منم قادة الجيوش > 
کا ن مهم قادة اللصوص »> وف السلطة يلتيى الطبيب والحزار »> والطيب 
واللبيث ء وقد إحرز الأشرار انتصارا بين ا اهي » لأنبم يدون اللعبة . . ذا 
٠‏ لا ينبغى أن نربط « الشعوبية » بالجاهير الفارسية » بل بذوى المصالح المشتركة . 
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5 دول اا ال كا ل الا الات الاذاي اقرف 
للعلاقات الاإنتاجية الاإقطاعية ›» والتى ساهم فی اسقاطها - بشکل خاص - 
إقطاعيو وعقاريو ومرابو الشعب الفارسى والتركى » كان إيذاتا ببدء مشاركة هؤلاء 
ى بناء الدولة العياسية العتيدة ) ص ٦"١‏ . 

هذه حقيقة أسيئت صياغتا حى تخدم أهدافا اشتراكية . 

فقد كان هناك صراع بين الأمويين والماشميين » فوقف إلى جوانب اماشميين 
کل أغدات السلطان ٠‏ سواه أكانرا هن الوتورين ٭ اصضضات السلطان السابق من 
الفرس وغيرهم > أم كانوا من ذوى المطامع والانتهازيين الذى يركبون ظهر الموج » 
وكل هؤلاء يعملون على تحريك الجاهير » عن طريتى الشعارات والادعاءات الى 
تشر الغرائز وتلهب الشهوات » ومن هنا كان قول ابن قتيية : ( إن الذين اعتنقوا 
الشعوبية هم السفلة والحشوة وأوباش النبط وأبناء أكرة القرى ) ص ٦١‏ . 

لان اخرکن هلون ف اللفاء : ويظهر على السطح أولئك المغرر بهم . ا 
تم ينزل العقاب بالذيول من دون الرءوس » وهذا ما يفسر قول الحجاج إلى عامله 
بالبصرة ( إذا أتاك كتابى » فانف من قبلك من النبط فإنهم مفسدة للدين والدنيا ) 
ص ٠١‏ ومن يعرف أن البصرة كانت مسرحا لحركات النوارج والزنج والقرامطة 
يدرك صواب نظرة الحجاج » » ذلك لفقد التجانس بين سكان هذه المدينة 
وما حوما » وللظروف الصعبة الى كان يعيش فيا الذين يعملون ف الأهوار » ف 
أرض سبعخة وجو حار مشبع بالرطوبة والبعوض والذباب » ولأن ذوى الارب 
الا ا دو عل رة ا و اردان الدين اوا مون ي فة 
الأهوار » كا كانوا قادرين عل إثارة القاعدة الشعبية من العرب . 

وما لا شاك فيه أن كثيرين من العرب خرجوا على بنى أمية فى صفوف العلويين 
والزبيريين والخوارح » وتحت قيادة حالد القسرى وعبد الرحمن بن الأشعث › 


٤ 


وبعضهم لأ إلى التصعلك وخرج ينال حقه بسيفه . 


۱۸ 


وکل هذا کان رکا طبیعا محدث مثله - على مدی التاریخ النسالی ~ ف 
كل البيثات الاجيًاعية والسياسية دون حاجة إلى أن نليس الماضى ملابس عصر ية > 
E SEES Ls‏ 

ولیس بدعا أن تنشط أقلام تؤيد هذا الحانب أو ذاك » وتخاصة إذا وجدت 
E‏ 

ولقد کان - إبان اکم الأموى - شعراء وخحطباء يؤيدون الزبيريين أو الشيعة 
أو اللخوارح أر خالد اقفر وان الاش > وكان نالعال 
شعراءیبررون مواقفهم . 

فإذا كانت حركة العباسيين »> وشارك الفرس ف انتصارها » ظهرت أقلام 
تطعن على العرب » وأخرى تبين فضل العرب » لكن هذه الأقلام لم تكن لتعبر عن 
القاعدة الحجاهيرية اللإسلامية . الى تتد ما بين الصين واحيط الأطلسى . . فالتاريخ 
لا یکاد یذ کر من یتجاوز عددهم أصابع اليد الواحدة ومن ثم لا ينبغى أن نجسم 
ما كان بمحدث » فنزيف التاريخ » لحرد أننا نببحث عن جذور للاشترا كية ضاربة ف 
اا ا 


الحركة النقافية : 

بقول الدكتور ر إن ذلك المجوم الشعوبى الإقطاعى على العنصر الحربى قد لى 
بطبيعة الحال ردود فعل متعددة من العرب > تركزت فى الدفاع عن الثقافة الحربية 
عمومًا » تلك الثقافة الى التحمت ف تلك المرحلة بالمنظومة الاإسلامية الدينية 
والاجماعية واللغوية والفكرية ) ص ٦۲‏ . 

( إن الإصرار على ذلك الموقف من اللغة العربية الذى وجه ضد الشعوبيين دى 
إلى الببحث عن موقع الشعر العربى الجاهلى » والدفاع عن هذا الأخحير) ص ٠۲‏ . 

وما يعرفه تلاميذ المدارس أن الحركة الثقافية بدأت مع نزول القران الكرمم فى 


۹ 


صورة من التعاليم الدينية مصحوبة برواية الشعر (ديوان العرب ) »> وكان 
ابن عباس مجلس للشعر فى مسجد الرسول »› كا مجلس للتفسير والفتيا . . فلا كان 
عهد التدوين زشط المسلمون - عربا وغير عرب - فى تسجيل الثراث الفكرى › 
شعرًا وأخحبارا > ونوادر › إلى جوار حدیث رسول الله » وقراءات القران » وبیان 
أسباب التزول » وشرح غريب القرآن وغريب الحديث وتدوين أصول التشريع 
والبلاغة والنحو والتاريخ > كل ذلك خدمة للنص القرانى » وللدين اللإسلامى . . 
وکان من حامت حوهم الشات من غير العرب أكثر المسهمين فى هذه المحالات 
أمثال أب عبيد وحاد الراوية وخلف الاأحمر. 

وم يكن ما نسب إلى حماد الراوية وحلف الأحمر (من انتحال ) الشعر 
الحاهلى نمرة شعوبية بقدر ماكان وسيلة كسب وإثبات مهارة . 

وإذا كان معظم ما حفظ تاریخ من الشعر الجاهلى اسهم ف جمعه هؤلاء 
الذين نبالغ ف اہامھم » کان علینا ان ف أن مرد هذا ا المنافسة الى 
كانت قاعة بين العلماء » وحخاصة بين علماء البصرة والكوفة › رتنا قيل عن هذا 
التنافس لضراوته إنه (كتغاير التيوس ف الزريبة) . 

ومع هذا » فالدكتور يزعم أن ( الاإقطاع العربى قد مجح فى إكساب صراعه مع 
إقطاع الشعوب الأخرى المنطوية تحت إطار الدولة المركزية »> صفة الصراع بين 
العرب عموما » واللاعرب عموما » بين اللغة العربية واللغات غير العربية ) ص 
0 

على حين اقتصر وجود اللغات غير العربية على الدواوين قبل عهد عبد الملك بن 
موان وغل أسماء أدوات الحضارة الى دحلت اجحتمح الحديد . وعلى يعض 
العبارات ف ألسنة الجوارى » وف الحتمعات الخاصة الحددة > أشبه بما بجرى ف 


١ (‏ )يلاحظ أن الذى قام بتعریب الدواوین فارسی » يسمى زاذان فروخ الأعور . 


\o: 


حتمعاتنا العربية حى اليوم . . لك الخقفين - على مستوى الشعوب الاإسلامية ˆ 
کانوا یفکرون بلسان العرب والقرآن > حى اعداء الاإسلام فہم . 

وم بعد المغقفون الفرس إلى لغم بۇلفون با إلا ف وقت متاحر من الدولة 
العباسية » بعد أن تمزقت الدولة إلى دويلات » فن أين للدكتور هذا الصراع بين 
العربية واللاعربية »> وقد كان حظ الفارسية مقصورًا على الترجمة منها إلى العربية » 
وكان ابن قتيبة »> كا كان ابن المقفع > من المروجين للفكر الفارسى . 

ومن الاطاً الباغى أن نعلل لظهور الزندقة > على آنہا مظهر شعوبى » وأن 
ر الإسلام نشا فى نطاق عرب » ما جعل العرب ينر الهم متصاين بالإسلام أوثق 
وأشد اتصال » إلى درجة بدا فيا هذا الأخحير قد حول إلى الوعى الذاتى والدیى 
والاجياعى والسياسى والأحلاق للعرب > وبذلك أحذت الدعوة إلى دين اخر 
تظهر على آنا مناوئة للإسلام والشرت فى ان واتحد)ض 4 . 

تعلیل يوی أن غير العرب كانوا زنادقة أوكانوا يبطنون المانوية ويظهرون 
ا ان معظم المؤلفين والمصنفين فى الارسلام و 
وتأريسًا وأدبا ولخة ونحوا وفلسسضفة وعلوما متنوعة - کانوا من غيرالعرب » أو على 
e‏ غير عربية » وكان للبيئة العربية الإسلامية فضل إ مجاهم 

م إن العرب لم یکونوا جمیعا أهل طهارة ونقاء » بل كانوا I a‏ 
فى هذا احتمع الكبير. ويلاحظ أن أكثر الذين انہموا بالزندقة ف ا 
العباسى - على O O‏ الكلمة » الذين لعبوا أدوارًا 
سياسية » كابن المقفح > أو کانوا عامل فساد اجتاعی › کبشار . . وکان الاہام 
بالزندقة عرد وسيلة للخلاص e‏ 

فإذا قال الحا حظ » وهو من ألد اعداء الشعوبية »> وليس بعر لاض 
عامة من ارتاب بالاسلام إا جاءه هذا من طريق الشعوبية › ا 
أبغض أهله » وإن أبغض تلك اللغة أبخض تلك ال جزيرة » فلا تزال الحالات ت تنتقل 


1۱ 


به حی ينسلخ من الرسلام » إِذ کانت العرب هی الى جاءت به » وکانوا 
السلف ) ص ٥‏ . 

فإن هذا القول لا يتجاوز التحليل النفسى لمن أصابته هذه الآفة » ومن م 
لا يعد تصويرا لصراع بين العرب وغيرهم من الشعوب الإسلامية ولا بين الدين 
الاسلامى وغيره من أديان سابقة هذه الشعوب . 


العراث والنزعة السلفية : 

على طريقة الحلط المقصود لتربيف الحقيقة الإسلامية > يصف النصوص 
الإسلامية بأنا ( لا تحوز على بنية أيديولوجية متجانسة ) ص 1۸ . ويبنى على هذا 
الوصف أا ر لم تكن قادرة على أن تتعخطى محموعة من الإأشكالات والصعوبات 
الى واجهنا . ولن تكون قادرة عليه كذلك ف المستقبل ) ص 1۸. تم ذكر الذين 
حاولوا ( تطويع المشكلات المستجدة ) » بأنہم وقعوا ( ف مفارقة وتناقض مأساوى 
بلغ مع العصر الذی یعیشون فيه ) ص ۸ » وانہم آشبه ( بدون کیشوت ) الذى 
كان بحارب طواحين اهواء ليثبت قدرته ( الباهرة ) على القتال » وليغطى حقيقة 
عجزه عن مارسة الحاة . . ثم يبنى على هذه (الفرضية الوامة ) ر أن تلك 
الوقن ا تطالب - ف حدود کونہا غیر متجانسة - بشکل 
واضح مكشوف » وملح أحيانًا باستخدام « التأويل » و « النظر» و« الاجناد» 
العقلانی فما نفسها) ص ٦۸‏ . 

ويتحدث عن النزعة السلفية بآنها ر الإلحاح على « الأصل » المطلق الذى 
لا محضع للبحث العلمی » لکونه ظاهرة غير عادية » خارقة ) ص ٦۸‏ . (وإن 
کانت قد ارغمت على أن تعدل من بعض جوانا الثانوية » تحت ضغط الحدثك 
الاجماعى والتقدم العلمى ) ص 1۹ . لكا ( بموقفها الانبطاحى الوثوق تجاه 
التراث » تشكل عائقا جديدا خحطيرًا على طريق البحث العلمى هذا الأحيرء 


o 


وللتار يخ العربی الفکری والحضاری بشکل عام ) ص 1۹ . 

وبتاء عليه »> فإن ( الببحت العلمی الذی بطمح فى استكشاف الراث والتاریخ 
العرف منطلقا من مواقع التحليل والركيب التار ين النقديين » يتحول - على 
آیدی اصحاب تلك النزعة - إلى ادعاء زائف ضحل بالعلم > أما ذلك الذى 
يمى « بالعام » من أولئك الترائيين فهو - - فى حقيقة الأمر - ليس أكثر من إنسا 
e‏ وا 0 ی 
أن » ا ا 
وتصنع وإقحام واعمال ) ص 1۹ . 

إن هذه الترعة السلفية تتامل الراث ر( باطمشنان ا وبشعور مبرر بالنقص 
والدونية » تدافح عنه عحماقة »> وتعصب » وتحلق ما لا محصی ا 
لار کسابه » بشکل أو باخر › مشروعية اجماعية r‏ کک ال 
العصر الذى توجد فيه فحسب > وإ نما من أجل كل العصور › وإذا أمعنا النظر ف 
ذللى الأمر نجد أن تلك النزعة توصانا إلى القناعة بضرورة أحذ النصوص الأصلية 
اأقدسة ضفا وما e‏ بنطوی فى ذاته على الاضى والحاضر 
e‏ 

هكذا بأغخذ على النصورص ال ضع ( للتأویل والنظر والاجہاد 
العقلى ) مع أن هذا من من أسرار عظمتها وقدرتما على الاتساع لكل ما جحد به التطور 
الاجیاعى . . فالنصوص القرانية وهى ادر الول للتشريح ا ات 
البلاغة العالية » عبارتها موحية » يخلب عليما الاإجال لا التفصيل › وکأنہا تقفننا 
على روح التشريع » ولا تضعنا مع أحكام جامدة على جزئيات محددة . . والستة 
البو بة قصلت ( فى تطبيقها ) ما أجمل القران . . لكن إمكانية الحياة أن ذاك م 
تكن تتسع لكل ما ينشاً ويجد مع امتطلبات الإنسانية فى كل زمان » ومن ّم كانت 


or 


التصوص ( الأصلية ) من السعة محيث تتيح لعلماء كل جيل أن يعمقوا النظر فيها » 
مسنهدين بسنة رسول الله وصحابته »> مطورين الفهم والاحكام لا يصلح امور 
دیہم ودنیاهم . 


ومن ثم كان الاجتهاد أحد مصادر التشريع » والاجتماد عاده القياس › 
والقياس عاده العقل » الذى أكبرت النصوص الاإسلامية من دوره كا اكير 
الهو 

ادنك الفريف الذي شرل وان اكه تال سحت فده الامة عل راس كل 
مائة سنة من مجدد ها ديا )“ دعوة صرحة إلى الاجماد وإلى التجدد . 

ومع رخحصة ( التأويل والنظر والاجتهاد العقى ) فان للأمر آدابه الى لا تفتح 
الطريتق أمام الأدعياء والدخحلاء > وهذه الآداب لا تقوم على علوم القران والحديث 
واللغة فقط » بل على الورع والتقوى » نحشية أن يرى المرء رايا بجانب الصواب » 
أو تكون فيه شبهة بالرغم من التشجيع النبيل المحمثل ف القاعدة الى تقول : ( من 
اجتبد فأصاب فله أجران » ومن اجتهد فانحطا فله أجر) . 

وبهذا لم يجد التاريخ الإسلامى خلال ألف وأربعائة عام إلا بأفراد معدودين » 
هيا الله هم من المواهب والأسباب ما جعلهم أقدر على أن ينظروا ف هذه النصوص 
( القماقم السحرية ) ويستخرجوا منها حلول المشكلات الجديدة » ويستفتحوا بالدى 
هو خير للإنسانية مغاليق وأسرارًا لم تكن لتبوح بعطاءاتها لكثيرين . 

وإذا كان من ( السلفيين ) من جمد بالنصوص أو تجمد به فالذنب ذنبه هو » 
لأنه ل سن التأدب باداب ماعرض له » ولم يكن يتا له من المواهب 
والأسباب مايعينه على هذا الطريق . 


)١(‏ رواه ابو داود والحا کم والبہی 


\of 


هة اة الكثيرين الذين يبتحمسون بغیر قدرات »› فیکون مثلهم مثل ( دون 
OS‏ 
كناطح صخرة يونا ليوهنبا فم يضِرها وأوهى قرته الوعل 

وهذا هو حال ( طیب تیزیی ) وأمثاله من الذين محاولون أن يتلمسوا مطاعن 
ای ار ت ر ای کر و د 
احتمع الإسلامى »> تحترم وثائقه » ويرجع ادون إلى نصوصه يستنطقونہا كا 
يرجع رجال القانون إلى الدستور الذى وضعوه بأنفسهم » ومع هذا يستهدون 
مواده » ويتأولونہا > ويعيدون النظر فى ألفاظها وعباراتها »> ومختلفون . 

ومن عظمة التشريع الإسلامى أن أعال الحنمدين ليست ملزمة » فاختلاف 
امحمدين رحمة » وهناك رحصة ( استقت قلبك » وإن افتوك وإن افتوك) . . 
فالضمير الإسلامى وإرادة اير هى الأصل ء والبوصلة الى تحدد الاتجاه ر إغا 
الأعال بالنيات » وإنما لكل امرئ مانوى ) . 

ومذا يمكن فهم المبدأ الذى يقول : ( الأصول جملة وتفصيلا تصدق على كل 
زمان ومکان ) ص ۷۰ أو بتعبیر أدق ( تصلح لکل زمان ومکان ) » لأننا ~ ومعنا 
هذا الدين القوبم - لسنا فى حاجة إلى أن نبحث كل يوم عن دين جديد ء فا 
دامت متطلبات الحياة المعطورة تجد كل ما يقنا وحكم سيرتها فى هذا التشريع 
CIEE TE O E O EE‏ 
EAN AE ey E E E‏ 
وتطلق الغرائز فيتحول امحتمع إلى غابة مظلمة حكومة بالوهم والحوف والا فراس ؟ 

E 

ف ا 3 رق ا و ا 

للأفراد > ولا بالنسبة إلى جمهور الشعب يومئذ » لا بدافع اقتصادى › أو بتغيعر الة 


۵د 


ينتاج »> ولا بتغییر نظام الملك لوسائل الإنتاج »> ولا بدافع الحد القومى » وإعا 
تفسر بالدرجة الأولى بالإسلام الذى امن به العرب . . . ولا مانع من أن تکون 
هناك عوامل إضافية مساعدة ) ص ۷۲ . 

كل ما يريده ( المبارك ) أن اللإسلام غا هس اة اة د ال 
وأربعائة عام > یکبح جاحها » ويمدها بقدراما › یدعم | تجازامما وانتصاراا › 
ول تكن البادىء الاإسلامية ¬ ف يوم من الأيام قداغل افر أو الطموح : 
أو الاجتهاد » فحن بهذه المبادئ القى انطبع با الوجدان العربى والعقل العرف - 
حلال هذه المسيرة الطويلة - أقدر على الانطلاق غو الفاق المرجوة » بمزيد من 
المراجعة » وعزيد من صدق القول والعمل » وعزيد من الانفتاح . 

وي كد مراد وهبه هذا المعنى بقوله : ر تمت فتوحات المسلمين بفضل ما لدم 
من عقيدة دينية » يريدون ها الغلبة والانتشار ) هامش ص ۷۲ فإذا اراد المسلمون 
العرب أن يهضوا بأعباء حاضرهن فإن ر أمر هذه الأمة لا يصلح إلا عا صلح به 
أوها ) » كا قال اللإمام مالك لأن البنية اللإسلامية صارت صمم البنية العربية . . 
ولو أننا حاولنا التخلى عن الجذور انقطعت عن الموارد الروحية »> وجفت اقدامنا › 
وم تعد لدينا القدرة على الانطلاق . 

ولعل الدماء اللإسلامية الى تتدفق اليوم حارة ف عروق الشبيبة على مستوى 
الساحة العرة »> ولا تجحد من القادة ما حسن توجيهها ويثمر نشاطها ما يعلن عن 

اض ك اوقا فا قلات الاستعارين الأحمر وال زرق 

ا للقيادة e‏ صدورهم زافت وقلو م د > وعقوم التاثت 

ويتمثل هذا فى قول ابن حلدون ( المغلوب مولع أبدا بالاقتداء بالغالب » فى 
شعاره وز به وګلته › وسار أحواله وعوائده ) ص ۷۸ وهذا ما يطبقه الاستعاریون 
الوم تحت زى ر التعاون الثقاف ) عحيث صرنا نجد فى الساحة من يتقاتلون لاٍعلاء 
شأن الثقافة السكسونية أو اللاتينية ومن ينقاتلون لاإعلاء الفكر الماركسى اا 
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لأن كل هؤلاء يتحركون محركة المغلوب الذى انقطع عن جذوره » فصارت تلعب 
به الريح . 


وليس هناك شك فى أن من فساد القيادة - على الجانب الآخحر - أن نجد من 
يدافع عن التراث على أساس ( أن تاريخنا العربى الذى بين أيدينا ليس بجحاجة إلى 
تعليل » ما وصانا منه لل مدروس غير قایل للطعن ) ص ۷۳ . 

إن مثل هذا العبث أشبه بوق الأم الجحاهلة الى يدفعها حب ابنها إلى مزيد من 
التدلیل حتی تفسده» اومزید من الخوف علیه» حت تضعف مواهبه وقدراته 
الذاتية .. وهذا يفتح الطريتق أمام الاننمازين ليستنكروا ( شد الاإنسان إلى هذا 
الاضى » بشكل يفصمه عن عصره »> ويجعل منه عنصرا غريتًا رجعيا معاديًا لآفاق 
عصره ولطموحه ف التقدم ) ص ۷۳ . 

وهم محقون ف هذا الاستنكار > لأن الحاضر ابن الماضى » يتخذى بغذائه › 
لكنه لا بقتصر على هذا الغذاء » فثمة منجزات عصره » ومذا كانت قدراته 
وله فى کر قرات انى ولوا ` 

وحن - وإن كنا نعتز بهذا الماضى ونستعين به - فإن من واجبنا أن نعى أن هذا 
الال ن م 

كا أن من فساد القيادة أن تزعم أنه رما تحركت أمة مؤمنة من غير العرب 
للنہوض برقیہا إلا لامتزاج دم العرب بدمها ) ص ٩۳‏ فإن من الخباء أن يدفعنا حب 
العرب إلى التعصب للعصر الجاهلى » إلى حد العمى » فنقول إنه ( لما نشر العرب 
الارسلام حدثت ثلمة ف جدول قيمهم > تحولوا عن أسس التربية الجاهلية الى 
كانت تقوم على مبدأالمروء ة وأهملوا قاعدة اصطفاء اللخصال الكرية وتشينها بطريق 
الزواج ) ص ٠١‏ 


oy 


مثل هذه الأفكار تنفر من العشوائية الطائشة الى تحسب - فى أقلام المغامرين 
والحاقدین - من حساب الراث وهو بریء . 

ولاشك نى أن الدعوى إلى (إحياء العادات الاإسلامية وإماتة العادات 
الأعجمية ف كل مظاهر الحياة » ومن ذلك التحية واللغة والتاريخ والزى والأثاث 
- ومواعيد العمل والراحة والطعام والشراب والقدوم والانصراف والحزن والسرور 
إلخ » ومقاطعة الحا كم الأهلية وكل قضاء غير إسلامى والاندية والصحكت 
والجاعات والمدارس واطيئات الى تناهض فكرتك الاإسلامية مقاطعة 
تامة ) ص ٠ ٠٠١‏ إنما هى دعوة إلى الانعزال ف الماضى > وإلى مصادرة الحاضر »› 
E EAE O N E E‏ 
ومحيث نستجيب لتطلبات العصر » دون أن نتخلى عن الق الإسلامية الكريعة › لا 
اختل توازننا وصرنا عشى برجل كسيحة . . ولعل التطور التشر يعى يزودنا بقدر من 
الوعى لا تفرضه المعاصرة » فإذا كان اللإسلام مصدقا لما بين يديه ومن خلفه فإنه 
أضاف وطور ما يلام الحاجات الإنسانية المتطورة وترك الباب مفتوحا أمام إجاع 
الامة واماد ادن 


التراث ونرعة المعاصرة : 

وإذا كانت التزعة السلفية ( تمثل » بصورة عفوية أو واعية منهجا فى النظر إلى 
التاريخ والتراث يقوم على تمجيد وإطلاق « القدم » تمجيدا ماضويا ) »> فإن 
I E O ET E IPE EAE‏ 
والتاريخ يستخدمها أصحابما لمجيد وإطلاق « الحديد » وبالتالى لمحارضة القد.م 
معارضة مبدئية ) ص ۹۸ . 

(إن نزعة المعاصرة - ف منحاها التراى العدمى - ترفض الاأيديولوجية 
الميتافيزيقية تلك » لتقع هى نفسها فى قصور أيديولوجى معرف حر » هو تضخم 
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وإطلاق عنصر « الحديد » على حساب « القدم » » الأآمر الذى جعلها تنجر إلى 
مواقع رؤية جموحة عداءة تجاه التراث والتاریخ العرف ) ص ٩٩‏ . 

( إن الأساس النظرى الفلسي ذه النزعة يكن ف. عجزها عن استيعاب العلاقة 
الحدلية بين الجديد والقديم ) ص ٠٠١‏ . 

إن هذا الرفض اتس بالسطحية اللا تارتخية واللا تراثية بحيث لم يكن 
أصحاب هذه النزعة قادرين على اكتشاف الحلقات الإ مجابية ف ذلك « القديم » 
وعلى إدراك أن هذه الحلقات يمكن - إذا طرحت واستلهمت بصورة تاريحية 
وتراثية جدلية خلاقة - أن تتحول بعد تطويعها إلى عناصر من الجديد 
نقسه ) ص ۱١۱‏ . 

لقد طمح ممثلو « نزعة المعاصرة العدمية » إلى تحديث بيئة احتمع العر عن 
طریق يتشعب إلى منحيين : 

١‏ - رفض التراث والتاريخ العربى » انطلاقا من الاعتقاد بأنها يشكلان أحد 
المحوقات الكيرة العملية التحديث: تلك 

۴ - تبنى الحضارة الأوربية «الرأسمالية » الوافدة »> ف جوانبها العلمية 
والفكرية والصناعية > بشكل عام »> وف بعض متطاباا السياسية والسياسية 
الافسادة احا ص 1 

( إن مثلى هذه الحركة لم يكونوا أكثر من « منفذين » لمطامع وإرادة القوى 
الامبريالية الدخحيلة ) ص ٠١٤‏ . 

(لقد اہم إسماعیل مظهر › کا انهم معه طه حسین » ومن قله حمد عبده » 
واحرون عديدون » بارتباطه بالاستعار البريطانى او الفرنسى او الطليافى » وبان 
آراءه التحديثية لم تكن إلا بتوجيه من هذا الاستعار) ص ٠٠١‏ . 
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إلى هنا بمكن قبول هذا التشخيص لنزعة التجديد الى تقدم صفوفها شبلى 
شميل وسلامة موسى » وإسماعيل مظهر . 

أما أن نخلط بينها وبين ( التجديدية الدينية ) فنزعم أن التجديدية الدينية ( قد 
أحذت مواقف من التراث تكون حدا أدنى من التقارب الوضوعى بينها وبين نزعة 
الان اها الج ٠‏ اغا ر وا رلا ا الج 
الأيديولوجى لطامع الطبقة البورجوازية العربية المفجعة بأجنحنا 
ا ا ا ل ا 
ا ا فو ا ای ا و ی ا ق 
وهو منهج غير مطبوع بالمرونة والتعاون من أجل بناء الإنسان لأنه قامم على العصبية 
الخمهاة > واللقد الاسر د 6 ر انا ومن خد الطوفاك: 

ولمذا لا يعرف محق غيره › ولا یری أن غیره یکن أن یکون على حق » ومن 
ثم حرص عل تقدم أفكار الآحرين وقد غير فما وعدل » وحذف مها وأضاف > 
حیث لا يستطیح أصحاا أن بتنكروا هما »> ولا أن يقولوا هذه بضاعتنا . 

فامحد دون فى الاإسلام أثال. الاأفان 6 ويك كه »ورسك رضنا الد 
محمد الد »> ( اعتبروا العقل موازيا للإان فى أهميته > إن لم يكن أكار أهية 
منه » بل ینبغی علينا - كا يؤكد الأفغانى - أن نرفض عحاولة أولئك الذين محملون 
١‏ نصوص القضاء والقدر على معنی“يوجب عايہم آلا يتحركوا إلى طلب خمد 
اولض من دل ض0۸ 

( إن الأفغانی - ف كل مواقفه تلك - کان ذا أفق اجماعی تقدمی مفصح عنه 
بوضصوح ) . 

(لقد كتب الكلات التالية ذات الدلالات الكبيرة : «وهكذا دعوى 
الاشتراكية وإن قل نصراؤها اليوم فلابد أن تسود فى العام > إذ ما أقعد الهمم عن 


۱٦ ٭‎ 


النموض إلا أولئك المترفون . . أولئك صاروا فى أعناق المسلمين سلاسل وأغلالا » ) 
هامش ص ۱۰۹ . 

وحمد عبده - عن طريقق التأويل - ( رفض ج۶ا كبيرا من التراث العربى 
الإسلامى القام على المحجزة وننى السببية ف الأحداث الاجماعية والطبيعية › 
E‏ 
عبده اشد الإنکار) ص ٠٠۹‏ . 

N #  # 

طال حدیثنا » وتکرر » عن موقف e‏ العقل » فلا حاجة إلى إعادة 
القول فهءؤإن کات غار ة ان العقل ( أكر همی من الأعان ) دخيلة على 
الأفغانى » ودخحيلة على آى عاقل » لأنه إذا لم يكن العقل سبيلا إلى الاإيمان > 
ولنقل الاإيمان بأى معقول » ها قيمة هذا العقل ؟ أهو العقل للعقل؟ . 

م إن أحدا من عقلاء المسلمين » جبريين وقدريين » لم يبلغ به ( التوكل ) > 
ولا بلغ به الإيمان بالقضاء والقدر » حد ( الوقوف عن طاب الحد » والتخلص من 
الذل ) » ( وله العزة ولرسوله وللمؤمنين » ولكن المنافقين لا يعلمون ) أن (كلمة 
الله هى العليا ) » ولا مجعل (كلمة الذين كفروا السفلى ) إلا اجحاهدون طلاب 
الحد . 

أما عن اشترا كية الأفغافى » فهى لا تخرج عا كتب الكثيرون عن ( الاشتراكية 
فى الإسلام ) »> و(العدالة الاجماعية ف الاإسلام ) »› و( الإسلام ومشكلة 
الفقر) > و (اقتصادنا ) . . إنها اشترا كية إسلامية » لا شرقية ولا غربية » كتب 
عنها الأفغانى فى إحدى ر خواطره ) » مبيتا ( أن ما تراه من الاشتراكية ف الغرب 
وما يتوحاه من المنافع ا اذه ى كله الاضن واسبة ٠‏ وط اض 
مبادئه > كل ذلك يعكس نتاثج الاشراكية ويجعلها حض ضرر » بعد ان كان 
المنتظر مہا كل نفع . 
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الاشتراكية الغربية ما أحدنما وأوجدها إلا حاسة الانتقام من جور الحكام 
والأحكام » وعوامل الحسد ف العمال من أرباب الثراء ء الذين نما أثروا من وراء 
کدهم وعملهم » وادخروا کنوزهم فی ا لخزائن » واستعملوا ثروتهم ف السفه > 
وبذلوها ف السرف والتبذير والرف » على مرأى., من منتجها » والفاعل العامل فى 
استخراجها من بطون الأرض ومن ترابا . . إلخ) . 

وبعد أن عرض لبذور الاشتراكية قبل اللإسلام » وبسط القول فيا من خلال 
التشريع gS EES SA‏ 
قل نصراؤها ا فلابد أن تسود العام » يوم د E‏ الصحيح » ويعرف 
الانان الد واخاة هن ن اة اور هة اة وأنْ التفاضل إغا يكون 
بالأنفع من المسعى للمجموع » وليس بتاج أو بنتاج › أو مال وره او رة 
حدم يستعبدها أو جيوش محشدها » أو غير N‏ 
وسيرة تبفى معرة لأر الدهر) . 

أما ما قاله محمد عبده عن ( المعجزة ) » فلا يدخل فى دائرة الرفض أو الشاك 
أو الدهشة » لأن ( واضع الناموس هو موجد الكائنات » فليس من الحال عليه أن 
يضع نواميس خحاصة مخوارق العادات » غاية ما فى الأمر أننا لا نعرفها » ولكننا 
نری اٹرها على ید من اخحتصه الله بفضل من عنده ) ٩‏ وهذا ما سبق أن قرره الاإمام 
الغرالى ويكاد يكون بلفظه“ .` 

( أما السحر وأمثاله > فإن سلم أن مظاهره فائقة عن آثار الأجسام 
والجسمانيات » فهى لا تعلو عن متناول القوى الممكنة » فلا يقارب المعجزة فى 


شىء )° . 


ر١‏ الأعال الكاملة لمال .الدين الأفغانی - ص ٤١۳ / ٤١٤‏ . 
( ۲ ) رسالة التوحيد - كتاب املال - يوليو سنة ٠۱۹۸۰‏ ص ۷۸ 
( ۳ ) انظر ہافت الفلاسفة ض ۲۹۱/ ۲۹۲ . ٤(‏ ) رسالة التوحيد- ص ۷۸ . 
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ولقد أفاض الأستاذ الإمام E a E‏ 
المنار » ولم يرد ف لفظه الرفض أو الاإنكار بل إنه قال : ر( وقد اخحتلف المتكلمون 
والمفسرون والفقهاء ف حقيقة السحر » وف أحكامه » وعده بعضهم من خوارق 
العادات » وفرقوا بينه وبين المعجزة » ولم يذ كروا ف فروقهم أن السحر يتلئى بالتعلم 
فكو بالخمل هى ار غائ فا :اعدف ال0 , 


وينكر على الأستاذ الإمام دعوته إلى إصلاح الأزهر » لأنه لو (صلح حال 
التعليم ف الأزهر هب المسلمون إلى طلب العلوم الصحيحة » كا هبوا لذلك فى أول 
نشأتهم » فأحيوا ما أمات الزمان من علوم المند واليونان » فلا مجدون أمامهم 
إلا أوربا وعلومها الحية » ويفهمونها على أنه خير عون على تیل مدنیتهم » 
فيتعارفون ولا يتنا كرون) ص ١٠١‏ - سححجة (أن تلك الحاولة تحتوى ف طياتها 
مفارقة فكرية نظرية واجماعية وتراثية ) ص ۱۱۱ على حین یشید بالکندی والفاراب 
E‏ وابن رشد وجابر بن حیان والبیروفی » من أعة العلوم والمعارف المتنوعة » 
وقد نلوا من مصادر غير عربية » فأثروا الحضارة الاإنسانية . . والأستاذ الإمام 
لا يطالب بأ كثر من أن يفعل الخلف كا فعل السلف » والحضارة الحديثة - بالنسبة 
لنا اليوم - لا تحتلف فى شىء عن الحضارة اليونانية والفارسية والمندية » بالنسبة 
ارك الاسني: 


RES Ea NES 
EE SANE aa ONES 
له بعنوان : ( نحو ثورة فى الفكر الديى ) » اول فيه ران يصوغ وجهة نظر‎ 


(۱) المنار- ح۱ ص ۳۹۸/ ٤١۸‏ . 
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مياسكة فى إطاز القضور الديى » كا على أصضغدة اأخرى »> على حد 
سواء ) ص ۱١١‏ . 

( یكتب الہوہى : «إذا كان الحديث عن الحاة» لاعن العقيدة› 
وما يتصل بها من شعائر العبادة » فإن القران لم يشرع إلا التشر يع الذى يكفل حياة 
ا واحدة » هى ا العرت » فى زمن واحد» هو زمان الرسول عليه 
السلام ) ص ١١۲‏ . 

وف بحث اخحر بعنوان : (الدين أزمة التطور الحضارى ) يقول الدكتور 
الومى : (إن هدف الحملة الفكرية المطلوبة هو أن نقنع الناس بوجوب الأحذ 
بالنظرة العلانية الخالصة » فى كل ما بختص بأمور معاشهم ودنیاهم » وهی لن تفلح 
ى هذا إلا إذا أقنعتهم بأن الإسلام - دين كثرتمم - فما عدا مسائل العقيدة 
والعبادة » لا يتناقض مع النظرة العلانية » بل ليس من المغالاة أن نقرر أن موقفه 
من امور دنيانا هو موقف علانی صرف ) هامش ص ۱۱۳ . 

هل بحس قارئ هذين النصين أن كاتا وعَّى شيا ما قرأ فى القران » أو ما قرا 
عن النظرية العلهانية ؟ . 

من أين جاءه أن القرآن حص التشريع بزمان الرسول عليه السلام ؟ 

و له أنه يمكن الفصل بين العقيدة والحياة > والعقيدة تنظيم لشئون الحياة ؟ 
اليس الاعان بالل دون الأحد بالشعاق عدد مسيرة الوم فى الياة؟ 

وهل مرد الأححذ بالركاة والصدقة » والإنفاق فى سبيل الله > وعدم كنز 
الذهب والفضة والتعاون على البر والتقوى » والأمر بالمعروف » والنهى عن المنكر » 
إلى احر هذه التعلمات القاعة على التكافل والتضامن » يمثل تغليب طبقة 
( البروليتاريا ) > عن طريق الاغتيال والتخريب والب والسلب » تحت تأثير 
الأحقاد والضغاقن ؟ | 

إن من ملك قلمًا یتب فی کل شیء لا بحسن أى شىء » ومذا وجب على 
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الكاتبين أن يقفوا عند حدود ما وهبهم الله »> حى لا يتسع الخرق عليهم أو يتسع 
بہم » فلا يسقطوا وحدهم وإغا پساعدون على سقوط غيرهم » من 
والواهين ء فيتسادل أمقال الدكور تيزيى :+ ر أبة غقيدة هذه > تلك الى تتو 
مع حياة م تنتجها » أ OTHE SN i NE‏ 
فن إطار تلاك المقدة؟ الا يدغرنا لا إل ا کر رر رو ٤‏ إا س 

كا ورد فى الأسطورة اليونانية - الذى توجب عليه أن يقطع ا سن ار 
ورءوش ضحایاہ الہائسین لکی تتطابق أجسامهم مح رك انرو ا ا غ 
هم ) ص ۱۱۳ . 

إن الأحذ ر( بالتلفيقية ) قد يؤدى إلى (سرير بروست ) لكن الشريعة 
امتكاملة » ذات التاريخ الطويل والتجربة السليمة إعا تؤدى إلى صللاح ما أفسدته 
التجارب الدحيلة الى لم تجن ما الشعوب الى جربا غير حراب الذم والضاثر 
والحياة ( البوليسية ) الرهيبة » والشلل الاقتصادى والأعلاق . 


الفصل بين الدين والدولة خطة مرحلية . 

( إن تحقيتق الفصل بين الدين والدولة ثل خحطوة أولى » على طريق الثورة 
الفكرية فى نطاق العربية الاشراكية ) . 

( ولذلك » فحين تبرز دعوة لتجاوز الدين عموما فى المرحلة المعاصرة فإنها تمثل 
ى اللحشقة موقفًا لا تاركيا مبتذلا > بكتسب أحيانًا صبغة الدفاع ا 
والتقدم الاجماعى والوطن العرب ) . 

( وإذا کان الأمر كذلك › فإن عاولة عمد النومى » المشار إلا اا « 
عكن - حسب المصطلح اللغوى السياسى - أن تشكل حلقة متقدمة من تكتيك 
فکری سیاسی » ولکنا لا یکن أن تکون ف نظر المغکرین الثوریین - على الأقل - 


اسراتيجية شمولية ) ص ٠٠١‏ . 


ومن المعروف أن الدعوى إلى الفصل بين الدين والدولة راجت على أقلام 
( الثوريين ) المصريين ف الستينات » حى اصبحت تيارا حددا ساق معه بعض 
حملة الأقلام الأدبية . 

وكان الظن أنهم يصدرون عن وطنية متطرفة » تريد أن تفسح الطريق للدولة 
OOD E E‏ 
ا-لخطوة الأولى على طريق الشيوعية > وأن دعاة (الفصل) الذين يسيطرون على 
أجهزة اللإعلام فى الدولة أحق ( بالفصل ) عن المرا كز القيادية » لأنهم سيغرقون 
بلادهم نى حامات دموية لساب الاستعار الجديد . 

وها هو ذا شاهد من أهلها محذر من كشف الأوراق جملة » وينعى على الذى 
وا من الارسلام عموما > يسخر- بكثير من النفة والجهل 
التارخى - من القول بأن يكون هناك إمجابيات للإسلام ف مراحل نشوئه الأولى على 
الأقل ) هامش ص ٠١١١‏ . 

إن من يفعل هذا يثير الجاهير اللإسلامية قاطبة » مما يفقد الدعوة مواط ٠‏ 
اقدامها . ) 
و E A‏ ا 
وانحال فسيح بعد ذلك من خلال الخلافات الناشئثة على الساحة الإسلامية 
الا 

هكذا يدين الكاتب ر تجاوز النراث ) ء ى قل اليساريين المحطرفين » كما يدينه 
ف قلي الذين يرقصون على السلى بين اين واليسار . 

لقد أشاد إسماعيل مظهر بأتاتورك الذى (طبق المبادئ الى استخلصتها العقلية 
الأوربية »ء من طريق جهادها الطويل إزاء اللا هوت » على النالة الواقعة ف 
الشرق أحسن تطبيق » وعرف كيف يظهر اراءه وأفكاره فى قالب جلى واضح › 
ونجح كل نجاح فى إظهار الفرق بين العقلية الأسيوية » كا سماها وبين العقلية 


۱“ 


الأوربية » وقضى بأن العقلية الأوربية ارتقائية » فى حين أن العقلية الأسيوية رجعية 
جامدة ) ص ۱۲۱/۱۲۰ . 

ودعا سلامة موسى » وعبد العزيز فهمى وسعيد عقل إلى استبدال اروف 
اللاتينية بالحروف العربية » كا فعل أتاتورك . ( والواقع أن اقتراح الخط اللاتينى هو 
وثبة إلى المستقبل » لو أننا عملنا به لا ستطعنا أن ننقل مصر إلى مقام تركيا التى أغلق 
عليها هذا ا-لخط أبواب ماضا » وفتبح ها أبواب مستقبلها » حين نصطنع الخط 
اللاتينى يزول هذا الانفصال التفسى الذى أحدثته هاتان الكلمتان المشئومتان 
« شرق وغرب » »> فلا نتعيّر من أن نعيش العيشة العصرية ) ص ٠١١‏ . 

وهم هذا بنظرون ( إلى الرأسمالية الاستعارية الأوربية » على نها القدرة القادرة 
الحخلاقة الى لا تقهر والى عثل «الموذج » الحضاری الأمثل › ولكن الاستعار 
الرأمالى ~ من حيث هو كذلك - لا يسمح لااحرین أن يتمثلوا به قعلیا » ى آن 
يكونوا ذوى قوة اقتصادية صناعية واجحماعية وقومية وثقافية . . إنه يسمح لتلك 
الطبقة البورجوازية أن تصنع ھی الوھم الذاتی التاص بہا » والذی بمنحھا شیثا من 
الاطمثنان والقناعة بإمكاناتما هذا الوهم هو فى حقيقة الأمر نزعة المعاصرة العدمية 
N A‏ ا اش 
هذا الاستعار - أو ذاك » إنه حضوع للوهم الذاقق » ( مرغمة إرغامًا داخليا من 
تراما الاتشة والائمة ف ١واح‏ ج 

لقد رأيت - طوال أربع سنوات - المقدمة الإخبارية لدور السينا ى عدن › 
تعرض کل یوم منجزات الاتحاد السوفيتی » ف جميع الحالات » بصورة تهر › 
وقد تدفع إلى التصفيق › لکنا لم تعرض فی یوم خبرا وأحدا عن إنجازتم على 
الأرض المنية . 
(۱) یذ کری هذا القول بکارکاتير عن الطلبة القاشلين » صور أحدهم وقد حمل مکتبه وأدوات رفاهیته 
إلى الشارع » ليستذ كر فى ضوء ( عمود النور ) » على زعم أن النوايغ من الفقراء يستذ كرون فى هذا الضو . 


¥۷ 


أن ول الرول جر ق اء ر العربية » فما عدا العن الحنونى الذى 
اقل الناس - من حين لحر - أخبار تفجره تحت فأس فلان » وف قرية بى 
فلان » لكن هيئة البترول تحت قيادة الفبراء الروس منذ سنة ۱۹٦۹‏ لم تعلن عن 
اكات فة دة و وسوس الا خط آنه :اكرون اطي لارو د 
أرضتا » حى ي البترول ف أراضيهم » فالراء الروس هم حراسة وكاتمو 
| 


هكذا يتعامل السيد الاستعارى تحت أى قناع » لكننا - ف مقاعد المتفرجين - 
تبح أصواتنا » وقد نتقاتل » انتصارًا هذا الفريق من اللاعبين أو ذاك » ولسنا من 
ك اللعة اوتف اسرارها: 

لكن الدكتور تيزيى » الذى احختارته العناية الماركسية لحمع الكرات خارج 
الب طن فة ادر غل ر الي اة اة الى كرون اح 
لاعییہا › ومن نم فهو يطهر أرض ( ملعب ) من كل ما نبت فيا من أآفكار » حى 
يأذن ( الحكَم ) ببداية ( الجولة ) » ولذلك هو يدين كل التزعات الى تعترض 
سبیل ( الفریق ) الذى يژیده . 

(لقد تأثر مثلو « نزعة المعاصرة » من وراء ظهر الغزاة الاستعاريين الثقافيين 
وحاتهم فى الداحل » بالمج العقلى النقدى الذى طرحه المفكرون البورجوازيون فى 

¢2 م 
القرن الثامن عشر » وهو مهج يعتمد » ضمن ما يعتمده الا لخاد ركنا اساسيا له ف 
تکوین الاإنسان الحدید ) ص ۱۲١‏ . ) 

ومح ذلك > فإن ( معظم مشلى تلك النرعة قد رجعوا إلى « الحظيرة » E‏ 
عن قناعة بخطأ موقفهم » ولكن بسيب الضغوط التى مارستها ضدهم الساطة 
السياسية الداخلية المتواطئة مع «السيد » الحارجى القوى ) ص ٠١١‏ . 

لكن مثللى حركة الإصلاح A‏ الأفغائى ومحمد عبده وقاسم ا 
والكوا كى وعلى عبد الرزاق م يرجعوا عن مواقمهم . 


۱۹۸ 


فا سر أن يثوب إ“ماعيل مظهر إلى رشده > و ر ينظر إلى التاريخ الاإسلامى 
العربى نظرة إجلال وإكبار) وأن يطوى طه حسين صفحة ( الشعر الجاهلى ) 
ويكتب عن الفكر الإسلامى ورجالاته › وأن یول العقاد ظهره لبيكون وجوته 
وبرنارد شو وغيرهم ليكتب عن العبقريات الارسلامية ؟ ) 

أهو ( التسيب الفكرى وعدم الاتضباط فى التطور الفكرى ف إطار نزعة 
العاصرة عمومًا) ؟ هامش ص ۱۲۹ ء أم هو الانتقال من مرحلة ( القلق ) 
والمراهقة إلى مرحلة ( الاستقرار ) والنضج ٠‏ أو الانتقال من مرحلة الشك إلى مرحلة 
القن ؟ 


التزعة التلفيقية . . 

ينقل عن الشيخ خمد رالرى م ان ا ر الا 
والملاءمة بيا > التكون شيتا واحدا» أولتسير على وتيرة واحدة) هامش 
ضس ۱۳۹ . ) 

نم مسك مخناق الدکتور زکی نجیب محمود » فیبین ( آنه لیس بإمكان الباحث 
العثور عنده على موقط واحد متجانس > فالتناقض وعدم الاستقرار وفقدان 
القاسك المنطنى تطبح ذلك الموقف » فى معالمه الرئيسية » حيث يستحيل الوصول 
إلا إلى نائج تلفيقية من حيث الأساس ) . 

فالتزعة التلفيقية تلح (على إحداث أوإبداع تناغم وتكامل بين العقل 
والدين › والعلم والإبمان »> والماضى ذالك > والحضارة «الادية العقلانية » 
المعاصرة ) ص ٠٤١١‏ . 

بقول الدکتور زکی نجیب محمود ( فإذا شئنا أن یکون لنا موقف نستمده من 
رانا » فليكن هو موقف المعتزلة والأشاعرة معا » فمن العتزلة نأخحذ طريقنهم 
العقلية » ومن الأشاعرة نأخذ الوقوف بالعقل عند احر حد نستطيع بلوغه » وبهمذا 


۱۹ 


نجعل الدين موكولا إلى الاإيمان » العم موكولا إلى العقل » دون أن نحاول 
امتداد أئى من الطرفين ليتدحل فى شرن الآ ص ١٤١١‏ . 

وها اقول لا عل اتضورا صدا للعلاقة بين الدين والعلم » اوی الفقل 
وال یمان › کا سبق توضیح ااا > وکیا سیبین بعد فی عبارة الدکتور زکی نجیب 
محمود » إذ إن العلم و ا ا ا ا 
واطمئنان القلب للإيان لايتم إلا بالاقتناع » والاقتناع سبيله العقل . 

هذه حقائق أولية » تتحول ف قلم الدکتور تیزینی إلى تعاش مستحيل ( بين 
المواقف المتعارضة والمتناقضة والمتصارعة ) ص ٠١١‏ منشره الشعور ( بعقدة الذإنب 
تجاه الماضى العربي ) › فالنزعة التلفيقية ( تخشى أن تخسر أحد عناص) هذا 
الاضى » و( تحاول أن تقيم جسورا ينها جميعا ) » ( والحقيقة أن من وراء الرغبة 
فى عدم الخسارة لأى من تلك العناصر » ذلك الواقع الاجتاعى « العاصر» العاجز 
والخر 8 > والمرتطم بصخرة التدخل الاستعارى الأجنى الخارجى المتواطىء 

مع القوى التقليدية العربية المتجسدة بركام من العلاقات الاجياعية الإقطاعية 
a‏ ۱ 


لكن الذى ينظر من قرب إلى حقيقة النرعة التلفيقية تلك » يرى أن أصحابا 
عاشوا حیانہم یعملون لساب الفکر الغربی » فلا تقدمت بم السن » وقد تحررت 
البلاد إلى حد ما من المؤثرات الخارجية > وظهر تيار ( الإسلامية ) جاهيريا جارفًا » 
aCe E CR GLE S‏ 
( التوجه ) فى إطار هذا التيار > حى لا يفقد أصحاب هذا ( التوجه ) مواطىء 
أقد امهم وهى فى مكان الصدارة القكرية ١‏ 


١ (‏ ) انظر ما جاء على لسان الدكتور زكى نيب عحمود فى ندوة عحلة فصول - العدد الأول - أ كتوبر سنة 
۱۹۸۰ 


1۷۰ 


ويعلل الدكتور زكى نجيب موقفه بأن (العلم والقم كلاها - ف أوربا 
وأمر یکا د بت من الأر .»كلها يتشد القرة والمنفة + وما الفائية ا رة »> 
فتجعل العام نباتا ينبثق من الأرض وضواهرها وتجعل الق غيثا يتزل من السماء 
ووحہا) ص ۱٤۲‏ . 

وهذا يعنى أن حركة العام ا ا العلم ف الدين » لاأنه لااتات 
بلا غیٹ › ولأن ( العلم نسبى بتغير مع التقدم › والقي مطلقة » تشخص إلا 
الأبصار » فهى ثابتة > من حيث الأسس » وإن تغيرت من حيث التطبيق › بتغير 
الظروف ) » ومن م يصبح (للشطر الروحانى الأولوية على الشطر المادى » فهو 
الذ ااحاد ج وهر الل و وفو اى عد ك ااا ك 

إن ( تفردنا الثقافى ) ينحصر فى ( جوانب العقيدة والفن وبعض تقاليد الخحياة 
التى لا تناف مع الحركة العلمية بكل فروعها ) ص ٠٤١١‏ والأصالة العربية تكن فى 
الحافظة على تلك العقائد »> وف وضعها فى مكان مع « التقدم الحضارى » ٠‏ بحيث 
تظل هی هی » دون أن تكون عائقا على طريتق هذا التقدم ) ص ٠٤١‏ ( وبہذا 
تيح لأنفسنا أن تحضر إحضارة العصر فى حص خمائصها > کہا نتیح ها ف الوقت 
ن تحتفظ عا ممىزها عن سواها ) ص ٠٤١١‏ . 

لکن › ما یلہٹ الدکتور زکی نجیب أن يصدر تعبيرات تتناق مع هذا الحط 
السليم » مما قد يفيد أن ( التوجه ) م يكن يشل ر كاتا ) متكاملا » على الأقل فى 
نظر الذين يترصدون فؤلاء الرادة الكبار 

بشول ( وتسألنى : وماذا نحن صانعون بادابنا ومعارفنا التقليدية كلها » والى 
كانت حكر عندنا امم ٠‏ الثقافة » ؟ فأجيبك بأنها مادة للسلية فى ساعات الفرلع ؛ 
ا - کا قلت مرارًا » ومقلدًا هيوم » وجارياً > مجراه - لم أعد آقول : 
إ“پا نحليقة بان يقذف ا فى النار »> وحسى هذا القدر من الاعتدال » ابتغاء 


الوصل بین جدید وقد م ) ص ۱٤١‏ . 


۷1 


وأا ن دقفا كل هدا ف الاز هة او اشا عة ماد لكملة ى .اغات 
الفراغ ) فادا أبقينا للاصالة العربية »> وللشطر الروحافى ذى الأولوية على الشطر 
المادى ؟ | 
إن کاتہنا الکبیر بہذا - دون شك - ييسر على الآخرين وصفه بأنه ( ينتقل من 
موقف إلى حر بوتيرة زئبقية » غير عا عا محدثه ذلك من حرق لقواعد التفكير 
المنطيي المعاسك بالحد الأدنی ) ص ٠٤١۷‏ . 

وهل یرضی کاتب عربی أن تکون ( جاهیرنا دروايش بالوراثة » فإذا عقل 
بعضهم کان ذلك قبسا دخلا على طبح أصیل ) ؟ ص ۱٤۷‏ . 

وهل من المعقول ( أن جاهيرنا - منذ الأزل ء أزل التاريخ المدون - مفتونة 
بالغخيب دون الشهادة » بالباطن دون الظاهر » بالحفاء دون العلن ) ؟ ص ٠٤١۷‏ › 
وأن ( اللا عقلانية مغروزة فى طبائعها كألوان جلودها ) ؟ ص ۱٤۸‏ . 

الت هدا سال ف ال رهن روات الق 

لسن دا نس ع ان مرادفا. للا عقلانية والدروشة ) ومن م 
يصبح دور المحتزلة والفلاسفة وعلماء الرياضيات والفلك والطب والصيدلة على 
هامش التاريخ العرف ؟ 

ل ع اف كن هدا ارات الرن كله بال إل خا ف فف 
مجان م اه ىر اا على مور العلاقة بين الارنسان والله » على حين ان 
ما نلتمسه اليوم ض فة مؤرقة هو حور تدور عليه العلاقة بين الاإنسان 
والارنسان ) ؟ ص ٠١١‏ . 

إن هذا التصور المتجاوز لحقيقة العراث هو الذى دفع الدكتور تيزيى إلى القول 
أنه ( طموح عشوافی ) ظل ر( وميا وغير فال » فلقد أريد للوجود الذاقى أن 
يتحقق عبر القفز فوق الظل الذاتى » ظل الواقع العربى الحديث والمعاصر بكل 
تجاعيده التاصة > وظل التاريخ العرف فى امتداده الأفق ) ص ٠١١‏ . 


۱Y۲ 


ومن القفز فوق الظل الذاتى للدكتور تيزينى أن بجمع بين سيد قطب وزكى 
جيب محمود فى نزعة واحدة » لأن سيد قطب ( يسدف إقامة محتمع مكافىء من 
النواحى الحضارية المادية - على الأقل - للمجتمع الحاضر » وف الوقت ذاته له 
روح ووجهة وحقيقة الحتمعم يأرل الف اشا ال الراف:: 
باعتباره تة سامقة فى روحه ووجهته وحققته الاإيمانية »> وتصوره للحياة > لغاية 
الوجود الاإنسافى ولركز الات فى هذا الكون » ولتصائصه وحقوقه وواجباته هة 
سامقة فى تناسقه وتماسکه ) . 

(إن هذا المنبج لا يرفض الحضارة الصناعية > ولا يحمل مها » ولا يتنكر ها ) 
ص ٠١١‏ . لأنه انج اللإسلامى المتكامل > منذ كان الاإسلام . 

لکن السلمين - عبر الظروف العصيبة الى مرت بم » منذ زحف التتار إلى 
اليوم - انغمسوا فى تقليدية جامدة وحملوا على الجوهر الإسلامى الأصيل بدعا 
وحرافات »› ووقف ېم علاؤهم عند حدود الشكل دون المضمون مح أن احقيقة - 
کا قررها محمد إقبال - تقول : ( هناك درس واحد وعیته من تاریخ اللإسلام » 
اللحظات الحرجة من تاريخهم كان الاإسلام قو ای اک ا 2 ون 
العكس بالعكس » إذا ركز نظركم اليوم على الأإسلام » واستلهمتم المبادئ اسحية 
الدا عة الكامنة فيه »› فانم لا تكونون قد فعاتم أكثر من إعادة تجميع قوا كم المبعترة 
واستعادة كيانكم المفقود ) هامش ص ٠١۷‏ . 

وهذا ماکان ینشده سید قطب فی کل ما کتب › بعیدا عن ( قسر وتطویع 
الواقع م الراهن » بل المستقبل ماص ذھی › راد ل ان i ENS‏ 
وضابط تار یخی وتراٹی عیانی ) ص ۱١۹۸‏ 

إن سيد قطب ورفاقه لم يزيدوا على أن بينوا للناس أن الشريعة الإسلامية 
مبادثا القويمة المتطورة لا تضيق بمشكلات العصر » وإذا كان هناك ما يوهم 
الحمود فهو من فعل أولئك ( الكهنة ) الذين اتخذوا من الإسلام وسيلة ( عيش ) > 
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فنافقوا الحكًام » وتاجروا بالنصوص الدينية » وأوقفوا باب الاجنهاد » أو وقف 
بم » حى صارت الجاهير تتعامل مع التعاويذ والرق والمام » وهم يروجون لكل 
بدعة » ويناصرون كل جهالة . 
N» %‏ 

ومن القفز فوق الظل الذاتى للدكتور تيزينى أن محمع بين الدكتور زكى نجيب 
وعبد الله العروى اليسارى المتطرف الذى يرى أن الأبديولوجية العربية تتلخص ر( فى 
تفسير ما يفعله الغير) »> و (إنه يمكن أن ترفض الأيديولوجية العربية فى محملها > 
بصفما ثرثرة بحته ) ص ٠١١‏ ويعلل طيب تيزبى هذا الموقف بأن أثر هزيمة سنة 
۷ ر( قد سد على العروى الأبواب والنوافذ الى كان عليما أن تمنع عليه التوحد 
والانكجاش الذانى » فلقد فقد القدرة الفعلية على الاتزان العقلى والقاسك العاطنى 
الداخلى ) ص ١١١‏ . 

إن العروى ( عاجز عن تطبيق «١‏ الفكر التاربحى » على التاريخ والراث العرف 
فهذان هما بالنسبة إليه واقعان أ كل الدهر عليما وشرب » وبالتالى فإن « من يدافع 
عن العراث هو بالضبط من لا يعرف سوى الراث » وعلاوة على ذلك بكيفية 
تقليدية » ) ص ۱٦۳‏ . 

ووو بدون لبس (كل ماهو عقلاف يعبر عنه بلغة أجنبية » بيغا كل ماهر 
عاطی ودیی و يعبر عنه بالعريية ) ص ۱٦۹٤‏ . 

(إنه يستخلص « من مناقشة الفكر السلفى أن الرجوع إلى نظريات الماضى 
والحفاظ على أصالة فارغة »> وهم يعوق التطور » لأن رباطنا بالتراث اللإسلامى - 
فى واقع الأمر- قد انقطع نايا › وف جميع اليادین ٠‏ ) ص ٠١٤‏ . 

( إنه إذ يستخلص تلك النتائج الحطيرة باسم الماركسية الى تكون « النظام 
المنشود الذى يزودنا نطق العام الحديث » يسىء مرتين » مرة إلى ذلك التراث 
ألعرف ف كل وجوهه » ووجهه التقدمى العميق خحصوصا » ومرة أخرى إلى 
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الماركسية الى تجحد فما النظرية الثراثية المقترحة الحدلية التاريحية البراثية > قاعها 
الأصل » ومصدرها المہجى E‏ التاريخ » و« التراث » العالمى 
عموما » والعربی على نحو حاص ) ص ۱١٤‏ . 

ولاشك نى أن نقد العروى دفاعا عن الماركسية إنما هو لون من التكنيك 
الرحلٰکا أنه قاٴم على ساس منہج تراڻى » خحطط له الدكتور تيزيى منذ البداية 
والتزم به . 

فالعروی - وإن لم یکن تلفیقیا ¬ یلتیی مع الدکتور زکی بجیب ف عبئیة 
ا مادة لمو وتزجية فراغ » لأن العرب يسيطر عليمم فكر 
الدراويش على مدى الزمان » لكن العروى أخحذ نحطا واضحًا > وهو أن نبدأً من 
جدید » دون أن ننظر إلى وراء فی حین أن الدکتور زکی نجیب کمن تورط مح امرأة 
م محبها » بعد أخحرى أحبا » وأنجب منها > فهو من باب المروء ة جد عليه التزامات 
نحو الثانية > وإ كان بوسعه تطليقها . 

ویؤحذ على الدکتور تیزیی - خلال هذا التناول . . آنه لم یکن فرق بين 
العقيدة الإسلامية والتاريخ الارسلامى > ومع أ آنه يفرق بين التراث والتاريخ ‏ على 
أساس أن التراث هو التاريخ ( متدا E‏ 
التاريخ يقف عند الماضى . ص ٠٠١‏ وهو لاينكر أن العقيدة جزء من التراث ٠‏ 
0 الحزء ارك ا التراث » ومن م فھی ممتدة ومستمرة حت اللحظة 
اا و ير أصح ( تتحول إلى الزمان الطلق ) > لأن العقيدة تشريع › 
محموعة قم > ألحلاق مثالية ومذا تكتسب صفة الاإطلاق › اما التاريخ الاإسلامی 
فيقوم بدور التطبيق السلوكى هذا التشريع > ومن خحلال لوان الصراغ » الظاهرة 
والباطنة » الفردية واللهاعية > المادية والروحية الأصيلة والوافدة »> ينشاً الصواب 


. ستتناول طا هذا التفريق فيا بعد‎ )١( 
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واللطا > حى والباطل › الطب والحبیث ( المعروف والمنكر » ود معام ( 
وتنم معام » وتظل العقيدة > والتشر يع › نة زفاء الفطرة . 


النزعة التحييدية 

تتمثل ف منحیین ( واحد توثیتی یقوم على دراسات تحليلية » وا حرتفسیری تأو لى » 
يستند إلى عملية تركيبية تشتمل على صيغ كلية » ذات دلالات رئيسية بالنسبة إلى 
الببحث ) ص ٠١۷‏ والثانى مكل للأول » لأن المنحى التفسيرى (يقوم على 
استنطاق الوثائق المعنية وامحققة بدقة »> وعلى كشف أبعادها ودلالمما التاريخية القريبة 
والبعيدة أى وضعها فى سياقها وإطارها التارحى الحاص والعام ) > وبمذا يعمل 
على ( استحشاف واستخراج وتقصى الجسور المرئية وغير المرثية » الى تربط بين 
التاريخ المعبر عنه بتلك الوثائق من جهة » وبين الحاضر أو اللحظة المعاصرة من جهة 
آخرى) ص ۹۸ ومن م فالصيغة ( الأ كاديية يمكن أن تكون مغرقة إعضمون 
سياسى واضح المعالم ومفصح عنه » كا يكن أن تكتسب طابعًا انعزاليا تلقاء الواقع 
السياسى والاجتاعى والأيديولوجى العام » إلا أن هذا الطابع الانعزالى نفسه مخضع 
فی أساسه لاستتطاق وتحلیل سیاسی واجټاعی وأیدیولوجی ) ص ۱۹۸ . 

غير أن ( الكثيرين من مى تللك الصيغة التحييدية مجدون أنفسهم أحيان 
حامهين بدراسات وآمحاث حول قضايا ١‏ التراث » و« التاريخ » تفوح مها راحة 
التطويع التعسنى والتحزب البتذل لفكرة فلسفية أو دينية أو اقتصادية معينة أو همدف 
سیاسی ) ص ۱٦۹‏ . 

بہذا یکون الدکتور تیزینی قد وضع النقط على الحروف › کا یقولون › إذ بين 
مامحب علينا نحو الراث من توثيق للنصوص » وتفسير نما وتحليل » ف إطارها 
التاريجحى الحاص والعام »> مع ربط الماضى بالحاضر » دون الوقوع تحت مؤثر 
أو تحزب ما . ) 
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وإن كان التحييد الكامل غير متاح للباحث » مها بذل من جهد » ف سبيل 
تخليه عن كل الموؤثراتءلكنه شتان بين من يقصد إلى التحييد ومن يقصد إلى 
التحزب » كا أن الفرق بعيد بين الذين بمربون ( من عيطهم الاجياعى السياسى 
والأيديولوجى لينطووا على التراث والتاريخ بروح أكاديية ترفض الدخول ف 
مرحلة التركيب با فيه من عناصر تفسيرية تأويلية »> أى ترفض كل مامن شأنه 
اللإشارة العابرة أوالعميقة إلى «السماد» الاجټاعى والسياسى والقومی 
والآيديولوجى الذى أغر على أساسه ذلك التراث والتاریخ ) ص ۱۹۹ / ٠۷١‏ وبين 
من ( ستمد من دراسته للاراث العربى العام والفكرى من ضمنه » قوة جديدة › 
لتضى,جوانب اللحظة المعاصرة من حياة الحتمع العربى وتمنحها نبضا دافقًا ف اتجاه 
التقدم الاجتاعى والقومى » أى ف اتجاه الاشتراكية والوحدة » ولكن تقويل ذلك 
التراث فى شطره التا رى أشياء لم يقلها » ولم تكن أصلا من صلبه » لايشكل ف 
نظرنا أ كثر من عملية هجينة ليس ها علاقة بالعلم الاجاعى متطلباته الأساسية ) 
ص ۱۷۱ . 

وفى معرض التطبيق أشار الدكتور تيزيى إلى ندوة اشترك فيما أمين النولى ومد 
القصاص وإبراهي الاربيارى تحت عنوان (الراث العرى - كيف نعمل على 
إحبائه ) » فذ كر ر( أن هؤلاء يرون مهمة الباحث فى التراث العرف تكن فى إحيائه 
عن طريق جمعه وتحقيقه وإحراجه للناس » آما اللغلافات الى قيرز بين آراء المنتدين 
فھی لا شر ح-- ف الط العام - عن الموقف من كيفية جمعه وتحقيقه وإخراجه 
للناس » وإذا كانت هناك ى الندوة بحض الأفكار المتعلقة بأبعاد التراث القومية 
فإنها لاتعدو أن تكون - فى صيغتها الواردة فيها - إشارات سريعة ضحلة » وربا 
WE OO SLE U E‏ 

ر لاشاك أنه قد ظهرت ف تلك الندوة بعض الأفكار الى تشير إلى رؤية مسيسة 
ا ا عد ا او وکن ا القت ل ل 
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فاا من حوار المنتدين الذين يرون شخلهم الشاغل هو توثيق الراث ) ص ٠۷١‏ . 

( ولن أحفق الباسححث فى اكتشافه - فى الندوة ا مذ كورة - موقف عداء تجاه 
فكرة « تسييس » النظر إلى التراث العربى » فإن هذا لاينيى عن « الوثائقية » كوا 
تتن N‏ ا مناوتًا لتلك الفكرة »> وبالتال من حلال ضبط 
طرحنا للتراث بضوابط اللحظة المعاصرة فى واقعنا > بكل ماتنطوى عليه من 
مضامين اجاعية واقتصادية وسياسية وأيديولوجية وقومية وأخلاقية ) ص ٠۷١‏ . 

قا یا ا کا و و 
ااا ا کی ی و کے ووا ا 
الدكتور تيزينى » ميا أن ( الأكاديية ) تقوم على منحنيين : توثيق النصوص > 
وتفسير ها وتحليل . . وهذا واضح فا فعلته الدكتورة عائشة عبد الرحمن » حين 
أفردت رسالة الغفران بالتوثيق > نم لجأت إلى التفسير والتحليل ف كتاب أخر» 
تحت عنوان ( على هامش الغفران ) . ويمكن أن يكون التفسير والتحليل على هامش 
النص الموثق » لكن التناول فى ظل الاإطار التارعى لايقتصر على هذا الجانب 
ر المامشى ) »> كا لايتناول النص إلا من خلال موقف أو قضية . 

ومن هنا کون من التجاوز أن هم الوثائقية ) بأنها ( تشوه العلاقة الجدلية 
بين العلوم الفردية »> وما علم التاريخ والراث من جهة › وبين الفلسفة من جهة 
أحرى .. ذلك لأنها عاجزة عن الوصول إلى تعلمات تركيبية » لا يمكن لتلك العلوم 
والفلسفة أن تقوم هما قانمة بدونها) ص ٠۷۸‏ . 

کا أن من التجاوز أن نف الوثائى بأنه ( يقصر سحثه على عملية تحقيق الكتب 
القدعة والوثائق والخطوطات » ولد من بعد ذلك إلى الدعة والاطمئنان 
العلمی ) »> ص ۱۷۸ o‏ مثل هذا الوصف بوحی بالہوین من دوره › 
والاستخفاف بعمله » مع أنه يوفر على من يقوم بالتفسير والتحليل مشاق قد 
لاايستطيع ان کن سپا ا تبه کشیرا من المزالق والمتاهات > لوانه رجح إى 
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نصوص غير ححققه » وقد أصابها الحذف أو الاختصار أوالتزييف أو الاأضافة 
أو الانتحال مثلا . ) 

إذن » من واجبنا أن نکر هذا الدور »> لأنه دور الريادة والقهيد o,‏ 
الصو ات ول شا ان تفر عة ااك ٠‏ لان هدا الفخ ف من عرزا 
الإتقان والإجادة . فإذا كان دور التحليل »> صح أن نقصد إلى الحقيقة التارمخية » 
فى إطارها الخاص والعام »> دون الوقوع تحت طائلة التحزب » ونأحف بالمنهجية 
العلمية الى هى ( مهجية جدلية تراثية دقيقة ومماسكة إلى جانب حس نقدى ) 
ص ۱۸۰ . ) 

ولل و ا ف کر سی ان 
(آن التراث هى مادة الشعور بالذات» وسبيل الإعان بالنقس ء والشعور بالذات 
واللإيان بالنفس أساس لاتقوم بغيره القومية ولاتكون بدونه القومية حقيقة تعرف 
الحياة وتعرفها الحياة  )‏ . 


إن ( أحية التراث ف الحياة عندنا وعند الأم الى مرت با نمر به نحن اليوم من 
انبعاث وہوض » تركز فى البادئ الكبرى التالية عن هذا الراث وهى : 

(ا) أنه امحدد لاتجاه التطور . بقدر مايكون الماضى دائمًا مفتاح المستقبل . 

ا دعامة الشخصية القومية » بقدر مايكون التاريخ صورة صادقة 
اا 

( = ) انه مادۃة تصحیح مہج کل درس »> بقدر مانكون سر الاد مضا 
متلاحقا )7 . 

فهل التوجه إلى التراث بہذا الوعى محتلف ف شىءعن (المهجية الحدلية ) ؟! 


١۷ ص‎ - ۹۹٩۳ حلة إالحلة ) - عدد نوفر سلة‎ )١( 
. ٠١ ص‎ - ۹۹٩۴۳ حلة (الحلة ) - عدد سبتمبر سنة‎ )۲( 
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آليس هذا ر التوجه ) ما ( ينح التحليل والركيب مصامين حقيقية جديرة بتخطية 
متطابات البيحت التارعى والتراٹى العلمى الدقيق ) ؟ ! 


i 


لون آحر من (التحييدية ) هو النزوع إلى اللاأدلجة . 

وف سبيل التعرف إلى هذا الاتجاه يورد تعريف الفيلسوف الفرنسيى كوندلاك 
6٥ )‏ - ۱۷۸۰ ) للأيديولوجية » ( بصفنًا اتجاهًا فكريا يعمل على الوصول إلى 
قواعد نطبيقية تربوية وأحلاقية وحقوقية وسياسية ٠‏ عبر لحليل الركيب الفزيولو جى 
ال 9 ن 3 

لکلة یرف اھا الوص يعبر ( فى اجختمع الطب ٠‏ ا ن 
مصالح طبقية معينة » وينطوى على قواعد سلوكية ومواقف وتقيات مطابقة ) 
ص ۱۸۳ فمذه المصالح . ( فلقد نظرت كل من الطبقات الاجماعية إلى الوجود 
انطلاقا من مصالها المباشرة » وبكثير أو بقليل من الوعى ) ص ۱۸۳ ٠‏ ولاشلك 
فى أن طبقة البروليتاريا - حسب هذا التعمي ٠‏ داخلة فى (كل الطبقات 
الاجاعية ء لكن صاحبنا ير ( أن الأيديولوجية فى الحتمع الطبق لاتمثل أمرا 
مقحما على هذا اجتيع من خارجه » أو قضية طارئة مرتبط وجودها بوجود 
محموعة من المفقفين والمفكرين القادرين على الحديث عن « أيديولوجيا » معينة ٠‏ 
وعن أدلحة هذه المسألة أو ثلك » وإنما هى ظاهرة ضرورية فى نطاق ذلك 
الحتمع » تعبر عن مصالحه وافاقه القريبة والبعيدة ) ص ۱۸٤‏ . 

وكأن ماركس وانجلز لم يكونا من ( المفكرين القادرين على الحديث عن 
أيديولوجيا معينة وكأن المفكر الرأمالى أو البورجوازى أو الوجودى لم يكن يثل 
( ظاهرة ضرورية فى نطاق ذلك الحتمع ) أو ذاك » وفقًا لظروف تطوره › أو وقوعه 
لحت مؤثرات ذات طبيعة خحاصة . 

وإذا کان لكل متمح ادو اة لاض به الى اق فن مضا 
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ا لخاصة » سواء أكان تمع العصابة أو محتمع الحزب ٠‏ وسواء وجدت القلم الذى 
a‏ فن م وال اة ع ا غك اتطاعا تاملا ال ٤‏ 
ا خارج حدود الطبقة وخارج حدود التطبيق » ولعل هذا مامجسده قول 
مولىر  Moline‏ : ( مادام ر عل وة ع مر ان راه الفا 
بنبغى أن تكون محددة من قبل الأيديولوجيا » فإن كل تأملاته ستكون غير مثمرة ) 
ص ۱۸٤‏ . 

ومن هذا لمنطلق تقس أوجست كونت للتاريخ الحر ف كا ا ا ( عر 
بثلاث مراحل » هى اللاهوتية والميتافيزيقية والوضعية ) . وعلى هذا التاريخ - 
حسب ذلك التقسي - ( أن بخلف وراء المرحلتين الأوليين » لكى يداحل ف مراب 
الحقيقة العلمية الوضعية الحردة من أوهام وبدائية اللاهوت والميتافيزيقا ) 
ص ۱۸١ / ۱۸٤‏ . ) ) ) 

( إن المحطى الوضعى المباشر لالحضع لعملية تفسيرية > وإعا يفهم فقط عبر 
عملية وصفية .. إن العلم الوضعى لايطرح السؤال : اذا ؟ وإنما فقط السؤال : 
ماذا ؟ وبالتالى فمن الخطا التساؤل عن المادة التارعخية والتراثية فى صيغخة « اذا » » 
لأن هذا يدخلنا فى حقل من الألغام الميتافيزيقية ) ص ٠۸١‏ . 

وهذا العرض لفكر ( اللاأدلحة ) الذى على أساسه ( يصبح متوجبا علينا أن نبداً 
بداية جديدة إطلاقا » وأن نرفض ف سبيل تحقيتق ذلك المراحل الإنسانية المنصرمة ) 
ص ۱۸٩9‏ ., - يقح فی إطاره الدکتور زکی بيب عحمود » الذى يرفض الراث 
العرفى > ( بصفته مادة تقليدية للتسلية فى ساعات الفراغ ء لاتربطها رابطة بالعام 
والتقنيات الالية .. كا يرفض المفكرون الغربيون الوضعيون المعاصرون تراشهم » 
محجة انه يمثل مرحلة سيادة الايديولوجيا اللاهوتية واليتافيزيقية ) ص ۱۸۷ . 

إن الدكتور زكى جيب عمود ( فى معرض شرحه لذهب « التحليل انط » 
الوصفى الذى يأحذ به يقول : إن « حقائق الواقع هى دائما أفراد جزئية ليس فيا 
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تعمم ولاتجرید») ص۱۸۷. ومن تصبح مهمة «التحليل المنطق» الوضعى 
ةغل ع ا ود ٠‏ اعدا قزل الفامرف امرس دى ترات 5( إن 
تكوين الأفكار وثيتق الصلة بتكوين الكلهات » فكل عام بمكن رده إلى لغة أجيدت 
صياغنها »> ومعنى قولنا عن علي معين أنه تطور وتقدم » هو أن ذلك العلم قد 
ضبطت: فغ ا کی و لاقل ص۱۸۸ 

I O O e Ty 
> «أنينصب تحليل الناقد على العمل الفنى نفسه » لالننفذ خلا له إلى نفس الفنان‎ 
ولاإلى العام الخارجی » بماضیه وحاضره › بل نقف عنده هو ذاته » فری کیف‎ 
تلف عناصره . . نمم محص أنفسنا فى العمل الفنى نفسه » فلا نسمح لأى عامل‎ 
› خارجی أن یتدحل فی کنا » کنفس الفنان ومشاعرہ ت التاريخ‎ 
أو الاساطر الد وو الد » أو المبادئ الأحلاقية » أو الأفكار الفلسفية » فلا‎ 
جوز للناقد - بناء على هذه المدرسة الجديدة - أن يسأل عن لوحة - مثلا-‎ 
. ۱۸۹ قاتلا : مامغزاها ؟ أو مامعناها ؟ لأنه لامغزی ولامعنی ف الفنون » ) ص‎ 


المركزية الأوربية وقضايا الاستشراق 

(انطلاقًا من رينان - ت سنة ۱۸۹۷ م - تأخذ الترعة المركزية الأوربية 
اکتساب مواصفاتہا شیا فشيتا » إذ إن رينان ميز بين الجنس السامى والحنس 
الآری ) » فى كتابيه ( تاريخ اللغات السامية ) و ( ابن رشد ) .. وقد جاء ف کتابه 
الثانى : ( وليس العرق السامى هو ماينبغى لنا أن نطالبه بدروس فى الفلسفة » ومن 
غراثب النصيب ألا ينتج هذا العرق » الذى استطاع أن يطبع على بدائعه الدينية 
أسمى سمات القوة »> آقل مايكون من بواكير خحاصة به ف حقل الفلسفة ) 
ص ۱۹۷ . 

AE N RS e ES 
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للقيام بعمليات عقلية معقدة »> تسم بالتحليل والركيب والتفكير ف دقائق 
وتقفصىلات الوجود) ص ۱۹۸ . 

(إن هذا الأمر يعنى - بتعبير واضح ملموس » بالنسبة إلى رينان - أنه « من 
النطاً وسوء الدلالة بالألفاظ على المعافى » أن يطلق على فلسفة اليونان المنقولة إلى 
العربية لفظ « فلسفة عربية » > مع أنه لم يظهر هذه الفلسفة فى شبه جزيرة العرب 
مبادئ ولامقدمات » فكل ماف الأمر أنها مكتوبة بلغة عربية ) ص ۲٠١‏ . 


( وكتب آيديولوجى الاستعار الأمريكى « باردجيس » »> فى نهاية القرن 
الماضى : « أن القسم الأعظم من الأرض تسكنه شعوب لم تستطع أن تق دولا 
ورای عور اا جو ل و ا > فقد قدر علیہا آن تظل 
همجية أوشبه همجية ... وإزاء هذا الوضع . لايقتصر واجب الشعوب الناضجة 
سياسًا على الاستجابة إلى توسلات الأم المتخلفة الى تلتمس المعونة واللإرشاد » بل 
يتعدى ذلك إلى إرغام هذه الآم على الخضوع والامتثال ) هامش ص ۲٠٠‏ . 

قول وندلباند ل۸ ةاآءلمز۷ ف كتاب له حول تاريخ الفلسفة : (إنه جحد 
نفسه غير مضطر لكتابة فصل خحاص بتاريخ الفلسفة لدى العرب »› لأن ماقدمه 
هؤلاء للأوربيين لم يكن فى الحقيقة سوى مكتسبات الفكر اليونانى واطيليى من 
العصر القد.م .. وبالقياس إلى أفكار مبدئية خحاصة › كانت الفلسفة المشرقية ف 
العصر الوسيط أفقر من الفلسفة الأوربية ) ص ۲٠۲‏ . 

مغالطة » أوتعام > قد یکون مردهما إلى الفكر الاستعارى الذى يعمد إلى 
التضليل والقويه »> حى يكتسب أرضا جديدة » عن طريق هدم الق » وحارية 
الموروثات الأصيلة »> وإشاعة اللإحساس بالفقر والحاجة المحنوية والمادية . 

ومع هذا » فقد وجدت هذه المقولة الاستعارية »> والنزعة العرقية المتعالية › 
صدى ف نفوس بعض القفين العرب » فاستجابوا ها > استجابة المغلوب 


AY 


للغالب » أو استجابة الموهوم » بأن كل ماجاء عن الغرب إعا هو من المسلهات الى 
لاسبیل إلى ردها أو محاورتها . 

ينقل الدكتور تيزيى عن الدكتور على سامى النشار قوله : (إننا نتفق مح 
أرنست رينان فى أن المفكرين اللإسلاميين قبلوا الفلسفة اليونانية قبولا كاملا »> ولم 

يبدعوا فا على الاإطلاق ) . 

ويقول : (إن ذاتية العرب وعبقرينهم الحقيقية إا ينبغى أن تلتمس فى 
الطوائف الاإسلامية الدينية ) . ص ۱۹۸ . 

وهو قول خحطير ولاشك من أستاذ جامعى » ينفثه فى عقول وقلوب الشبيبة 
العربية التى ماتلبث هى الأخرى أن تردده على نطاق أوسع » فتتفاعل به عقول 
وقلوب المراهقين من طلاب المدارس الثانوية »> ومن م تكون فداحة الخحطب . 
( وعلى نفسها جنت براقش ) ! ! 

إا مسثولية حطيرة على رجال التعليم أن يروجوا أفكارا م محسنوا هضمها » 
أو م EEE‏ التقدم الصناعى الغرف يتبع تقدما گرا > دون 
تمييز بين أفكار طرحتها المصالح الغربية الاستعارية » وأخحرى يمكن الاستعانة بها » 
فى تنمية مدركاتنا » وعلاج مشكلاتنا . 

حين نقراً ر أن اشبنجلر يرى أن الحضارات مستقلة بنفسها تمام الاستقلال › 
GA LE‏ 
ر ا فاع نكاد ا د ا ن 9 2 ی ان ندرك هن ورا 
هذا أنه يرفض ( إمكانية التفاعل بين الشعوب والحضارات ) » ويترتب على هذا 
( أن العرب نى العصر الوسيط لم تقم بينهم وبين الشعوب الأخرى »> وحصوصا 
اليونان »> علاقات حضارية عميقة › کثيرا أو قلا ) ص ۲۰۸ . وكأنه يروج 
للمقولة الاستعارية (الشرق شرق والغرب غرب ٠‏ ولن يلتقيا) » أو بعبارة 
أوضح : لقد كتب على الشرق أن يسير فى إسار الغرب ٠‏ يتسقط ماججود به » 
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ولاسبیل إل الاستقلال عنه » وإن توهم أنه بحکم نفسه بنفسه . 

وما يؤسف له أن ظاهر حياتنا اليوم يساعد على ترويج مفهوم ( التبحية ) 
للغرب » وحن نتنافس ونتصارع من أجل أن نسير فى فلك روسيا أو أمريكا » من 
أجل أن نكون سوقا هذه أو لتلك » فریق يضع مصیرنا فى مخالب الدب > وفریق | 
يضع مصرنا بين أنياب التنين » وف سبيل الاختيار بين هذه الخالب أو تلك 
الأنياب نخوض معارك » ونعلق مشانق » ونفتح ا جديدة . 

(إن كل محتمع يتفاعل مع تمع احر» بتاثر به » ویر عليه انطلاقا من 
ا-حتیاجاته الدانحلية الأساسية » من بنيته الداخلية الاجاعية والقومية والأحلاقية 
والثقافية والعاطفية . 

وعلى هذا النحو سيتبين لنا أن تأثر الحتمع العربى الوسيط بالثقافة اليونانية ‏ 
واطمندية والفارسية والصينية م يكن یتم إلا على سبيل المثل الذاتى » أما أن يكون 
ذلك التأثر ذا طط فكايكة + قدا ٠‏ عذكن كن 202۴ 

وبالتای عکن القول - کا کتب آنجلز - ركان الفكر الحر النشيط الذى أحذته 
الشعوب الرومانية عن العرب » وغذته بالفلسفة اليونانية الحديثة الا كتشاف › 
بعمق جذوره أكثر فأ كثر عن هذه الشعوب » ويمهد لظهور مادية القرن الثامن 
عشر) ص ۲۱۹ . 

فالتفاعل بين الشعوب » على أساس من اتغاعل بين الثقافات والحضارات > 
حقيقة مادية ومعنوية » لايمكن تجاهلها .. لكن هذا التفاعل لايع | إلا على ساس 
الاحتياجات اللإنسانية والبيئية معا > ومن م يتم على وفق ( الانتخاب ) لما يصلح > 
ومايتلاءم مع درجة التطور الروحى والمادى جميعا . 

وللاشك فى أن الحتمح العریی فى العصر الوسیط کان قادرا على اکتساب كل 
شىء » كان من الصحة العقلية والنفسية محيث يستطيع هضے کل جدید › ما 
اليوم E‏ الانتكاسات » وأصابتنا التيارات الشمالية الباردة 
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فى مواطن الحس والاإدراك » فن واجبنا أن نتحصن عا نملك » ونعمق جذورنا › 
ونستدفيء ونعالج أرواحنا وأجسامنا > قبل أن ننطلق مع التيار . 

يقول كراتشكوفسكى : إن ر( المكانة المرموقة الى تشغلها الحضارة العريية ف 
تاريخ البشر ية أمر مسل به من الجميع ف عصرنا ) ص ۲٠١‏ . فلم لايقوم البحث 
التراى رعلى اختيار الحدث أوالجانب الترائى ہدف دغه ف جسد اللحظة 
المعاصرة ) ؟ ص ۲۱۷ . 

إن من واجبنا أن نستنبت حاضرنا ف ماضينا > وأن نستنبت ماضينا ف 
خاضرنا وان خضت هذا يداك » بحيث يتم التفاعل بين الأصالة لاض رة 2 دون 
أن نزيف واقعنا بأقنعة سوانا » وبمذا ننجو من الاغتراب فى الماضى » كما ننجو من 
الاغتراب تى الحاضر والمستقبل . 


الحدلية التارعخية التراثية : 

هذا الطرح الشامل لكل مامجرى على الساحة العربية من أفكار عن التاريخ 
والتراث کان سبلا إلى منهج وتطبيق » بحيث ( يطمح أن يكون موسعا ومعمقًا » 
بالقدر الذى تتيحه اقاق وإمكانات وادوات البحث العلمی ) ص ۲۲۲ . 

( إن « الراث » ا أبعاده هو کل حدث أو أثر أو إنتاج إنسالى دخل الماضی 
وأصبح ج۱۶ منه ) ص ۲٤۲‏ . (وعلى حين يظل التاريخ - بصفته ماضيًا - عند 
حدود متانحمة الحاضر » فإن الثراث « عتد نطاق وجوده حى الحاضر » »> متداحلا 
فيه » ومکونا منه بعض جوانبه وماته ) ص ۲٤۲‏ » بحیث قد نعتقد ف بعض 
الحالات أن « الحاضر » لیس اا بقدر ماهو « تقليد » لوضع منحدر من 
الماض ) ص ۲٤۳‏ . 

تقول الدكتورة سهير القلاوى : ( إن قيل إن تاريخ الأحداث يعيد نفسه › 
فوجدنا مايصدق هذا القول من الأحداث المعاصرة > فتاريخ الأدب يعيد نفسه 
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إعادة أدق وأصدق » والأدلة على هذه الإعادة لاتحتاج إلى بحث آوإشارة ) 
ص ۹٩‏ . 

( إن مجموعة كبيرة من الأغانى والأمثال والتقاليد الثقافية والأحلاقية والدينية »› 
إلخ » الى تحتل مکان ا فى بنبتنا الفقافية الشعبية المراهقة تنحدر من مراحل 
قديمة » كيرا أو قلیلا » من تارخنا العری ) ص ۲٤۳‏ . 

وبذلك مختلط الماضى بالحاضر » أو يتجدد به » دون أن يصبح الماضى عبتا على 
الحاضر» بل يكون زادا وسمادا » وعامل وعى وإخصاب . 

( إن الناس حيث يعملون على أنسنة محيطهم الطبيعى والاجماعى » بجدون 
أنفسهم أمام موروث من العلاقات الاجاعية الإنتاجية والمنجزات التقنية والأفكار 
السياسية والأحلاقية والعلمية » إلخ » وعلى ذلك فهم بجدون أنفسهم مرغمين على 
الانطلاق من واقع هذا الموروث » محتفظين - ف هذا السياق - ببعض عناصره » 
او مبدلین فيه عموما) ص ۲٤٤١‏ . 

يقول أنجلز : ر( إن كل جديد يجد نفسه آمام القوى المنتجة الى حصلها الجيل 
القدم » والتى تخدمه كادة حام »> من أجل إنتاجه الجديد » بفضل هذه الحقيقة 
تنشاً علاقة فى تاريخ الناس » ينشاً تاريخ الاإنسانية ) هامش ۲٤١‏ . 

ولاشاك فى أن مادة التراث حضعت لؤثرات كثيرة » منذ نشأتها ء ولال 
رحلتها الطويلة »> فإذا تناولنا هذه امادة على أساس من الق انتا رر الوق > 
والنقد ادال ( التحليل والتفسير) يمكن أن زيل عا ( عناصر التزييف والتشويه 
والحشو والتكيل » تلك الى عمل على بنا وتشبینها سياسيون أو مرون أو مقومون 
ثرا بمواقف سياسية أو أيديولوجية إلخ متحزبة نفعية مباشرة أو غير 

ن 

إن كثيرًا من الفلاسفة والمؤرحين والأدباء والعلماء ( م يكونوا حايدين فى نطاق 
إنتاجهم لتلك المادة المكتوبة بصفمم موجودين ضمن علاقات اجماعية طبقية 
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وفئوية وجمعية ١‏ قومية » وإنسانية عامة مخضعون - فى الخط العام - للاطر 
الحضار ية مذه العلاقات ذات المواصفات احددة ) ص ۲٤۷‏ . 

وهذا تشكل الادة التاريخية (مادة موضوعية بستطيع التدحل والتصرف ف 
معطيانها » على سبيل الاختيار هذه المعطيات » وعلى سبيل تنسيقها وتفسيرها 
ووضعها فى إطارها الصحيح من الحركة الداخلية للتاريخ » ولكنه - وهذاشىء له 
أهمية مبدثية فى البحث التار ى - لايستطيع إل أن يعرف بوجودها الموضوعى دون 
إا ا RN O o‏ 

ومن م تكون ر الحقائق الى يستنبطها المؤرخ من الوثائق هى السياق التار ى 
غلك الوثائق ) » دون أن تخضع لصنع المؤرخ الذى يستنبطها - كا بقول إدواركار 
فقصبح عملية كتابة التاريخ عملية حلق من جديد) هامش ص ۲٤۸‏ . 

EN SIE a EY Ea aa 
(ولعل حسن الاختيار أساس الموضوعية والنصفة العلمية » وتفهم روح القوم‎ 
الذين يؤرخ هم »> كثيرًا ماکان الاحتيار السيئ لدى مؤرخينا ورواتنا القدامى‎ 
» واحدثين مقصودا به حدمة غرض قبلى أومذهبى أو قومى » تضليلا للحق والعلم‎ 
) . ۲٤۸ برغم صحة الحدیث » من حیث حدوثه ) ص‎ 

فالدکتور تيزينى بعدما يصف هذا القول (بالتعمية والخلط بالمفاهم والتعسف 
فی استخدامها لایکاد بعد عن مضمونها » بل کأنه یؤید اتجاه ( الشایب ) ویزیده 
وضوحا » فيقول : 

١‏ - (ليس كل الذين ألفوا وكتبوا ف التاريخ العربى قد قبلوا ذلك بروح 
موضوعية علمية وإن كانوا عربا أو مسلمين . 

۲ - لم يعد احتيار الحدث التاريحى هو الذى بحدد رؤية امرخ للتاريخ وإعًا 
مواقعه ووجهات نظره الاجياعية والأيديولوجية ومجيته العلمية . 

۳ - الحدیث عن اختیار سی واحر جید يصبح مشروعا فقط حيها ننتقل من 
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ذلك البحث التارعى إلى الببحث التراى » ذلك لأن هذا الأخحيريقوم بالأصل على 
الاحتيار التراثى النطلق من الاحتياجات. الاجماعية الطبقية والقومية 
والأيديولوجية › ٳِلخ ) ص ۲٤۹‏ . 

أما عن البحث التارضى فإننا ر نؤكد رأى القائلين بذاتية التاريخ » عى أن 
ندرس التاریخ لذاته) ص ۲٠۰‏ > ومح هذا » فإن الباحث يكون معرضا 
للتحزب : e‏ شخصية أو فئة اجياعية » أو اتجاه فكرى ما » ولكن دون أن 
يكون ذلك مرتبطًا بعملية تحليل وتركيب » يخضع من خحلاها وعلى أساسها تلك 
الشخصية أو الفغة الاجتاعية أو الاتجاه الفكرى لدراسة معمقة ) ص ٠٠١‏ . 

ومثل هذا التحزب مرفوض من قبل ( العاجزين عن إدراك المحى الدقيق 
للقحزب الترائى والتارعى »> فيخلطون بينه وبين التحزب التعسى غير المنضبط 
بضوابط طبقية وفئوية وقومية إنسانية وبتوجيهات أيديولوجية محددة ) » ومرفوض _ 
من قبل ( الممثلين لقوى اجماعية دحلت الانحسار الاجماعى » وتحولت بذلك إلى 
قوى مضادة لحركة التقدم » فيلجثون إلى إنكار فكرة التحزب التراڻى والتاری 
أصلاً» ف وقت يارسون هم فيه أشد أشكال التحزب لتلك القوى 
المننحسرة ) ص ٠٠١‏ . 

#4 

إلى هنا E‏ أجل أن يستثنی من مخدمون الط الیسارى 
مح اعترافه أن (أكثر مواقف المؤرحين والباحثين الترائين الانك اة حلال تلك 
العصور الطويلة - متحزية لصالح ملك أو نبى أو أمير أو فقيه أو متصوف أو فرقة 
دينية » إلخ )ص ٠١٠‏ » وذلك ( نتيجة لواقع الحال الاجماعى الحضارى العام 
الذى أحاط بهم ) ص ۲٠۲‏ » وكذلك الحال بالنسبة للناظرين فى مواقف المؤرحين 
السابقين » اختيارًا وتحليلاً وتفسيرًا »> فوقع الوجود على الوجدان - بكل ماف 
الوجودمن مؤثرات وصراعات -قادرعلى تكو ين أيديولوجيا ذاتية » كما هوقا در على 
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تکوین أيديولوجيا طبقية أو قومية أو إنسانية > وقد تتداحل الأيديولوجيات › وقد 
تتناسخ » وقد تتناسى » لكنها تظل تحرك أصحابما وتعمل عملها بدرجات مختلفة . 

هذا لانستطيع أن نحكم ( التوجه ) نحو التراث إلا بقدر من ( التخللى ) عن 
الأيديولوجيات ( اللزمة ) » بدلا من ( التحزب ) » والقسك با » وأن تكون 
الرؤية العلمية مصحوبة بوعى إنسانى عام »> يحكمه حب الحقيقة وحب الحير» 
وإرادة السلام .. ومن تم لاتكون ( نظرية التراث المقترحة هى تجسد وإغناء وتطوير 
« للادية القارعية » ف نطاق «الاراث » ) ص ۲٠١٤‏ > لأن هذا هو التحزب المقيت › 
الذى يزيف ويشوه ومجسم ومحى > دون الالتزام بغير ا لخط الحز » وهو ماسب أن 
ددا به ى انات الشوغن الا عة 

إننا لانستطيع أن نقصل بين التاريخ والتراث کا فا اة الدکتور ٤‏ لأن 
التاريخ بالفهوم العام يشمل کل e E‏ وا 
ااا > ومن م فالتراٹ هو کل ماخحلفه هذا التاریخ » وکل ماخلفه 
التاريخ يعمل ف الحاضر وف الستقبل بصورة أوبأخرئ . 

إن الفصل بين التاريخ والتراث عملية مصطنعة » يقصد با التخلى عن 
الموضوعية » لصالح ( الحزبية ) » مع أن هذا الفصل قام على افتراض وى »> 
وهو أن التاريخ يتاخحم الحاضر ولايداخحله »> فى حين أن التراث يداخحل الحاضر 
ویعیش فيه . 

إذا كان ( الوعى الطبتى » أو مانسميه الأيديولوجيا > هو حصيلة مكثفة لتكون 
وتبلور تارخى وتراى » ضمن الطبقة المعنية فى علائقها الذاتية » وعلائقها الأحرى 
اا ا ا وون ال ا ود ي شا ت اى اة ارد 
ص ۲١٠‏ » فإن الوعى الفردى نمرة الوعى الطبنى والوعى العام » ماضيًا وحاضرًا » 
تتشابك فيه علاقات إنسانية ثقافية. واقتصادية وسياسية وعسكرية > إلخ . 

وہنا على هذا » فإن صانعى التاريخ » أصحاب الوعى الفردى »> هم ١‏ 
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( حصيلة مكثفة وتبلور تار خی ترا ) > وهم المعبرون إلى حد ما عن متمعهم > 
لأنہم مراة هذا الحتمع > فإذا كنا بصدد ( البحث التار ى ) فإن الأمانة العلمية 
توجب دراسة ر الأحداث ) » فى ظل مكونات الحتمع ومؤثراته »> وف ظل علاقة 
الفرد بالطبقة » ( وبالطبقات والفثات الاجم اعية لاخری الموجودة فى زمنه) > 
ومن هنا لايمكن فصل التراث عن التاريخ . 
وإذا كان ( المشروع ) الذى يطمح الدكتور إلى القيام به يعتمد E‏ 

الحادثٹ الاجتاعى ف سباقه التار ی والتراف )» > فإن (ملاحقة الحادث اا 
تم كذلك فی ( سياقيه التار عى والتراٹ ) . 

وسواء تم الفصل بين التاريخ والتراث » أولم یم » فإن التحزب الترافى 
والتا رى لايبعد غا کک ی ن (المۇرخ ا مؤلف ) » لأن (الاحتيار) 
والتقسير والتحليل » على ضوء المفاهي والأيديولوجيات المعاصرة بجعل من هذا 
العمل فا لايصل إلى درجة العم > ومن م تضيع الحقيقة التاربخية ء لأنا تتلون 
بألوان الأيديولوجيات . 

اا الاختيارٍ الترافى » عقتضيات اللحظة الراهنة - ف أفاقها 
اة كار تاطا Ea E E UE‏ فإننا نفعل ذلك 
انطلاقا من موحيات ومقتضيات وآفاق واقعنا العرى الراهن ا وتان 
وقوميًا وثقافيا » إلخ ) فقي إنكاره على الدكتور عبد الرحمن بدوى قوله : (كان 
على التاریخ - شاء أو لم يشا ان کون ذاتيا » وأن يتوقف على قدرة ذاتية خالصة 
للقائم بالبحث التاريى ) » نم يعلق بأن الاكتور بدوى (ينقل هذه الصورة الرمادية 
الداكنة عن قضايا التاريخ من الغرب الإمبريالى المستنفد تاريسًا إلى إطار 
اجټاعی › لم تستطع قواه الاجتاعية » البورجوازية فى طليعتها » أن تحقق الد 
الأدنى من التقدم العلمى التار ى ) هامش سر ۹ 

E A AOE ES‏ یکون. اا فن و ف المبدا 
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العام - قادرين على. نمارسة « الاختیار الترائی » العری ص ۲۹۹ » لأنهم غرباء عن 
هذا التراث » أولأن مكونانمم ( الذاتية ) تختلف عن مكونات أصحاب هذا 
التراث » حى إذا وعوا التاريخ والتراث العربى واللحظة القومية المعاصرة ف الوطن 
العرب وعي علميا » ووقفوا إلى جانب العرب وقفة مسيسة أصبحوا قادرين ) 
ص ۲۷٠‏ .. أليس هذا التصور من واقع المنهج الذاتى لا الموضوعى .. 

مامعنى أن هذا الاحتيار ز ليس « اختيارا » مقصودا بذاته ولذاته »> وإنما هو 
فعل هادف) ص ۳۷۲ أليس هذا المدف من واقع (التوجه الذاتى ) وإن كان جرءًا 
من التوجه الوطنى أوالقومى أو العالى ؟ 

SNe E o a 
. ألا يعد هذا إعادة كتابة للتاريخ أو تأليفه ؟‎ » ۲۷١ حل مشكلاتنا المعاصرة ) ص‎ 

وإذا کان ر لکل عصر الحق نى أن يمارس الاختیار النراٹى » وفق احتياجاته 
وتطلعاته الموضوعية والذاتية فيأخحذ من عناصر التراث الماضية والراهنة على سبيل 
الاستلهام الترائى » أو التبى التار عى الترافى » مايلى تلك الاحتياجات والتطلعات › 
ویدع منْبا ماهو غير ذلك للباحثين المۇرحرن الا کادییین ) ص ۲۸۲ » فأين تقف 
لمنهجية العلمية > إذا لم تقف إلى جانب المؤرحين الأ كاديميين ؟ . 

لقد جال الدكتور جولة واسعة بين التزعات الفكرية الختلفة » وقاتل فى كل 
ا لجبهات ليجد نفسه أخيرا بتمحرك فى إطار ذاق »> مدفوعا بنوازع ( حزبية ) بعيدة 
من | حقيقة العلمية ال ی تطلب لذاتہا > لالفائدة الى جنہاالفکرالاشترا کی من‌وراا. 

أ كد ا1 اة تفا طن الاة :الف ا والتاسة م ا 
( أيديولوجية ) مخايرة للادية الاشتراكية » لأنه E)‏ فلسفة ثل حصيلة 
تطور عاصف فى إطار علاقات رأ“مالية نامية جدا أن تلى الحاجة الثقافية لمق 
طبقة بورجوازية إقطاعية هجينة متخلفة لم تحقق ترا كما أوليا فى الحقول الاقتصادية 
والاجماعية والعلمية ؟) ص "٠٤١‏ . 
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على هذا يصبح ( ايار الوحيد المطروح أمام الوطن العرفى هو الثورة الاجتاعية 
الاشتراكية من حيث هى الأداة الوحيدة القادرة على تجاوز' التخلف الحضارى 
والتجزئة القومية ) ص ۳۳۷ فهى ثورة متطورة قانمة على فلسفة يتوجب عايا ( أن 
تغیر صیختہا مع کل اكتشاف ذى أهمية رائدة على الصعيد العلمى الطبیعی ) كا 
يقول أنجلز . هامش ۳۲۳ » وأن تغير أسلوب تعاملها مع الأيديولوجيات الحتلفة › 
وفقا للظروف الى تنشاً معها أومن حوهما » ( من خلال الحزب السياسى الثورى 
امتجانس أيديولوجيًا »> وسياسيًا »> وتنظيميًا > على أساس الاشترا كية العلمية 
وقاعدتها النظرية الفلسفية ) ص ۲۸" . ) 

وانطلاقًا من هذا الموقف ر لايفوتنا الت كيد على أن نظرية التراث المقترحة هنا 
تری مهما القصوى ف العمل على اكتشاف : 

١‏ - وحدة الفکر العرنی فى سیاقه الترائی » بعد أن يكون قد بحث واستقصی 
فی سیاقه التار ی . 

۴ - وف حلق جسور عميقة بينه وبين ۔الحاضر العربى » فى احتياجاته الشاملة 
الاجاعية والاقتصادية والقومية والقافية الأيديولوجية ) ص ۳۳١/۳۳۰‏ . 

وإذا كان ر التراث العربى الفكرى لخد نفسه حى الآن مرغمًا على أن يقدم 
مزيدا من التبريرات لشرعية الوجود الأيديولوجى الاإقطاعى » وبالتالى للوجود 
الطبنى اللإقطاعى » وذلك انطلاقًا من واقع الحال ف الوطن العربى الذى يتميز بأن 
ا ماهير العظمى فيه تتحرك فى إطار هذا الوجود الأيديولوجى وتحميه »> معتبرة إياه . 
الجرة الأمثل > ومعتبرة أن أی تح له هو تح ها نفسها) ص ۴۳۳۲ ۳٠١/‏ ۳~ فزن 
علينا أن نعرف ( كيف نعبي* الهاهير اشترا كية وقومية ديقراطية › إذا كان معظمها 
مايزال متمسكًا بالق الدينية الإسلامية والمسيحية ) ص ٠۳۹‏ . 

( إن الدينين الإسلامى والمسیحی لایتعارضان » فى نطاق تأویل عصرى ها > 
منطلق من منهجية البحث الماركسى » مع الأخحذ بالاشترا كية العلمية وأساسها 
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الفلسفى نظرية > وبالاشترا كية تشكيلة اقتصادية اجټاعية ) ص ٠۲۹‏ 
(ماعلينا إلا أن مد أيدينا إلى الوراء لنكتشف كل مامڻ شأنه تدع مواقفنا 
الأيديولوجية A e N a‏ 
تلك القطعية الى تكونت بيننا وبين هذه الجاهير.ومثبتين كذلك أن تارخنا وتراثنا 
مترعان بالأفكار الاشترا كية الثورية e E‏ 
تحت أرجل القوى والأحزاب السياسية الإقطاعية والبورجوازية الارقطاعية الى 
جعلت من تاريخنا وتراثنا - لفرة مديدة حكرًا ها واحتياطيا أيديولوجيا لمعاركها 

ضد التقدم ) ص ۳۳۹ / ۳٤١‏ . 


(لاشك أن ذلك التراث حصب وغزير ف عناصر العداء للتقدم الاجماعى 
والفكرى » ومن م فإن ل جوء أيديولوجية تلك الطبقات إليه يرتكز إلى أساس فعلى 
غير مصطنع »> وبناء عليه فإن الرد على ذلك لاينطلق من إنكار تلك العناصر كا 
يفعل ذلك الأيديولوجيون تجاه .العناصر التقدمية منه بغباء وحقد » وإنماأ هو من 
تقوم جديد للفكر العربى اللإسلامى كله » تقويما يضعه ف سياقيه التارى 
والترافی » وحخضعه « لاختیار ترا ٹوری » . منطلق من موجبات واحتیاجات 
وافاق المرحلة القومية المعاصرة فى الوطن العر ) ص ۲٤١‏ . 

(لنبعث فى ذاكرتنا تلك الانتفاضات التى النببت فى الجتمع العربى الوسيط 
والحديث على الأقل - دون أن ن كر المعاصر - مل انتفاضة الخوارج والقرامطة 
والزنج » والانتفاضات الفلاحيّة فى لبنان وسوريا والعراق ومصر» الخ > 
لنستعزض الصراع الأيديولوجى الذى دارت رحاه بين اتجاه التقدم واتجاه الحافظة 
والرجعية » ف تلك المراحل التارمخية من الحتمع العربى .. فإننا جد أن تحليلا 
اجتاعيًا واقتصاديًا وأيديولوجيا وثائقيًا للمراحل ماقبل الاشتراكية - يقدم لنا 
محموعة ضخمة من الاإنجازات العلمية والاجتاعية والاقتصادية والأيديولوجية الى 
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حققتا الطبقات المستغلة السائدة فى الحتمعات اللاإنسانية قبل الاشتر"كية ) . 
E E‏ 
وعلينا أن تعى جيدا قول ليئين : ر بدون تراث الثقافة الرأسمالية لانستطيع أن 
نبی الاشرا كية ) هامش ص ۳٦٤‏ . 
وبهذا لاتصبح ( الماركسية ) فكرًا دخيلاً على المحتمع العربى اللإسلامى » بل 
E |‏ کس و کار 
الأموال ) لمؤلف عريى من القرن الرابع امن بي ار عة آلغ ج اد 
المستشرقين » وعلق ماركس على هوامشه عطه تعليقات تشيد بالأفكار الاجهاعبة 
الى فيه .. ويروى المستشرق بولجانون أن ماركس كان يقرأ هذا الكتاب ف أثناء 
تأليفه لكتابه ( رأس الال ) وأن بين أب عبيد الله وماركس ف قضية العمل وقيمته 
شبها كرا ص ۳۹۹ . ولقد سبقت الإشارة إلى اشادة لينين فكر ابن خلدون › 
ولقد تساءل لينين : ( ترى » أليس ف الشرق آخرون من أمثال هذا الفيلسوف ؟ ) 
ص ۳۷۰ . 
وهناك وثائق ومواقف أخحرى للينين ولغيره من الماركسية » تظهر اهمامه المباشر 
N E O E)‏ 
و ( إن اللينينية تقدم صورة دقيقة عن فهم وتطبيق وتطوير الماركسية ف. امحتمح 
العربى »> وهذا مايضع حدا لأعداء الاركسية المستوردة ) هامش ۳۷۲ . 
هكذا يثبت الكاتب القدير أن بيننا نسبًا وصهرًا مع الماركسية.وهكذا ( ترى 
أصالتنا متطابقة مع محموع الحركات والاتجاهات والشخصيات التقدمية والجرضة 
على التقدم فى تراثنا العرفى اللإسلامى » بدا من التساؤلات العقلية البسيطة الى 
طرحها القرآن والمؤمنون والهراطقة اللاحقون أمثال أهل الرأى والنظر والقدريين › 
وحتى أعمق وأعقد المسائل والحلول التى طرحها وقدمها المفكرون العرب 
الإسلاميون فى مراحل الهوض ٠»‏ والانحسار » م الہوض الحديث ) ص ۳۷۳ . 
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هكذا بخطط القوم من أجل نشر (الماركسية ) فى حين حمل (الكهنة) 
ا کفانہم بین يديهم > بحرمون کل جدید » ویکفرون کل هد » ویجاهدون ضد 
النظم الاقتصادية الحديثة فى البنوك وشركات التأمين » ويلبسون نساءهم ثياب 
الحجاب المتجاوزة . فى ياأا النوام تَصحو؟ ! 
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ِ ی الدين والراث 


( طبقًا ا يقول أرنست رينان - حت - فالفكر القدح ليس قادرا على أن يقدم 
لا شيا » وأن علينا لذلك ألا نطالبه بأكثر من نفسه هو) ص ..٦1‏ 

ذا يقدم هادی العلوی كتابه ( ف الدين والتراث ) > الذى ينحو منحى 
صادق جلال العظم ف مهاجمة الرسلام والمسنلمين بضورة أكثر عريا وأشد 

تقول سطوره الأولى : زس > ليس بين الارسلام والاستعار تناقض › 
فالاستعار لا حارب الأديان » لأنها أصلا لا تحاربه > واللإسلام كعقيدة لا شأن له 
مع الاستعار » وقد استطاع المتدينون المسلمون ورجال الدين الإسلامى مارسة 
طقوسهم وواجباتهم الدينية فى ظل الحكم الاستع‌اری بکل أشکاله : احتلال › 
حكومات عميلة . . ومن غير أن تثار فى وجوههم أية مشكلة بسبب 
ذلك ) ص ۸ . 

عبارة لا مجر الاستعار نفسه على أن يقوها لا بسبب الخلل ف التركيب > إذ إن 
عدم حاربة الاستعار للإسلام - فرضًا - لا يعنى عدم التناقض » فقد تكون 
المهادنة وسيلة لتجنب صراع يسبب متاعب ماأغناه عا ء م إن المصالح 
الاستفازية لا عكن ال. الا عارض هم مصالح الشعوب اللإسلامية » يكنى أن 
بکون المستعمر دخیلا على هذہ الشعوب › یشارکھا قوتہا »> ودد مسيرتها » ولقد 


. ۱۹۷۳ دار الطليعة = پيروت سنة‎ ) ١( 


م 
ت 


حارب اللا نجليز بعضهم بعضا على الأرض الأمريكية محرد أن يعضهم سبق إلى هذه 
الأرض واستأثر بها . . هذا . . وإن تاريخ الاستعار فى أفريقيا واسيا يشل حربًا 
مستمرة ضد الا سلام > وضد اللغة العربية » بصورة ضارية » ومن يقرأ العناوين 
الرئيسية - دون أن يقلب فى صفحات التاريخ الأسود الطويل - يتعرف إلى 
ما صنعته فرنسا بالا سام واللغة العربية ف المحزائر وا مغرب وتونس وموريتانيا ومالى 
وتشاد والنيجر وغينيا والسنغال والصومال ( الفرنسى ) وسوريا ولبنان » ويتعرف إلى 
ما صنعته إيطاليا بليبيا والصومال ( الاريطالى ) وإرتريا »> ويتعرف إلى ما صنعته 
إنجلترا فى مصر والسودان وفلسطين والعراق والمن وف اند وأفغانستان وإيران 
ونيجيريا وغانا وتنجانيقا وزنجبار ويتعرف إلى ما صنعته هولندا بأندونسيا وساحل 
الخليج العرى وشرق أفريقيا » ويتعرف إلى ما صنعته روسيا بالشعوب الإسلامية : 
من الفزر والترك والفرس والأرمن » الذين ضمتهم إلى الاتحاد السوفيتى واستنزفت 
عقدينهم ودماءهم وأمواهم و کی ما دهان ف قاقات ورفن واا 
والصومال وسوريا ولبنان وتشاد . 

ولقد استدرك الكاتب خطأه » فى هذا التعبير» فقال (والكلام 
بلا فواصل ) : 

( ولكن الاستعار وجد نفسه آكثر من مرة مام محابهة ترتدى ثوا إسلاميا » كيا 
حل عل مل ل کی ی ا کا 
الأفغانى » وف حركات التحرر الوطنى ف المغرب العربى » حيث ارتبط النضال 
ضد الاستعار الفرنسى ببقايا ثقافة إسلامية رافقت وعززت الأهداف الوطنية 
والقومية لكفاح الغاربة » وأخيرا ف ثورة العشرين العراقية > الى قادها رجال 
الدين الشيعة ( !! ) ضد الاحتلال الإجليزى للعراق » فى معالحة أزمات كهذه 
كان الاستحار مضطرًا إلى شن هجوم أيديولوجى ضد الإسلام » ووسيلته إلى ذلك 
هی التبشیر واحتوى الثقاف لتبشير ديى بحت > يشرح مزايا المسيحية والمسيحيين › 


۱۹۸ 


ومساوئ الإسلام والمسلمين > هادقًا إلى زعزعة العقيدة الدينية لاء وتحويل 
أفكارهم ااه اة دنن المي ص ۹/۸ ) 

فإذا كان الأمر كذلك ففیم کانت العبارة قبل » إلا إذا كان الكاتب ماف 
بحقد أسود لمهاجمة الإسلام والمسلمين » لأن العقيدة الدينية هى الى لا تزال 
اا ااا ي وة ال الوق والتعالم الماركسية ؟ 

قد تجد التحركات الاإسلامية اليوم SES O‏ 
بقدرة العقيدة الدينية على مواجهة المد الإلحادى التخريى الدموى . 

ولقد تحالف من قبل الإنجليز والفرنسيون والأمريكان مع الاتحاد السوفيى ف 
مواجهة النازية » وكلمة تشرشل - عن استعداده للتحالف مح الشطان ( الروسى ) 
للدفاع عن بلاده - مشهورة . 

لكن هذا العون لا بمكن أن حول التصادم ( إلى نوع من الوفاق ) يستخدم فيه 
الاإسلام ستارا لتنفيذ مشاريع را ا E,‏ 
ذلك فى السودان على يد الحركات الدينية كالمهدوية والاإحوان المسلمين › 
الجزيرة العربية على يد أسرة آلا مود راف اشوا ومن ہرز وافری 
أشكال التحالف ما ن عن إقامة دولة الباكستان الى وضعت - منذ لحظة 
ميلادها - ف خدمة المصالح الانجليزية والأمريكية ) ص ٩‏ . 

إن مثل هذا القول الجزاف بعيد كل البعد عن المنطق السياسى والمهجية 
البلة لأن الحركة الدينية لا تنشأً على أرضها مقطوعة الصلة بالعالم » لأنها جزء 
من التيارات المتصارعة على هذا الكوكب » وكا نهب الرياح على مكان حين 
بسخن ال جو أو یبرد فی مکان آخر » وتسقط السحب فی غیر مکان إنشائہا كذلك 
الاتجاهات الفكرية والعقائدية تتأثر وثتحرك محركة ما بجری ف العام › لکہا - بقدر 
أصالنا وأصائة القا بين بها - لا تزيت ولا تنحرف » وإن لبست ثيابا ملونة تفرضها 
طبيعة المناخ أو طبيعة اللعبة السياسية . 


۹4 


وإذا كان الشيخ سحمد الخالصى قد أعلن (ف رابعة النهار) عن ( وجوب 
الاتفاق مح الاإنجليز والأمريكان وغيرهم من مستعمرى أوربا المسيحية ضد 
الشيوعيين» لأن أولئك أهل كتاب وهؤلاء ملاحدة) ص١٠‏ »› فإن دعوة هذا 
الشيخ - وهو ابن الشيخ مهدى النالصى أحد زعماء ثورة العشرين العراقية »> ضد 
الاستعار الاإنجليزى - إنما هى دعوة ( الحالفة مع الشيطان ) ف مواجهة الوباء الذى 
ت و 

وإذا کان الاستعار لا بحارب الأديان - كا يزعم الکاتب - ألا يستعان به ضد 
اعداء الدين ؟ 

ماذا يفعل أبناء أفغانستان اليوم إذا لم مجدوا غير العون الأمريكى ؟ 

إن أخحطر ما تصاب به الدول ر النامية ) اليوم أن يبلغ ببعض أبنائما الولاء لدولة 
أحرى حد التخلى عن الوطن والدين والتاريخ . 


الالام والاستعار الغقاف 

( تتمركز الدراسات الغربية لتاريخ اللإسلام حول محاولة إلغاء الوجود التارخى 
للحضارة الإسلامية » أعنى سابها تلك المساهمات الفعلية فى حضارة العام القدم » 
وإنزال دورها فى التاريخ الاإنسالى إلى مرتبة الصفر وقد مض بذا العبء 
المستشرقون ) ص ١١‏ . ) 

لكن من المستشرقين من لجأ (إلى حضيض الشتم الذى يارسه صغار 
الصحفيين ) أمثال الأب لا مانس » ولكن هذه الطريقة (مفضوحة ومنفرة 
للغاية ) ومهم من أحذ منهج الببحث العلمى ستارا يعمل من ورائه على ( تفريغ 
الا ھی :اغ ی عن عل ار کر فف ی ها ا ا ف جا 
الخصوص . . وعکن أن يشار ف حدود هذا الخطط إلى الکثر من کتابات كبار. 


ھ۵ ٭ ۲ 


الملستشرقين أمثال لويس ماسنيون » وهاملتون جب » ومنتغمرى وات › 
وروزنتال > وهری کوربان »> فضا عن اق دی e‏ وکود زر 
وغیرهم ) ص ۱۳/۱۲ . ) 

ويدعو إلى هذا الموقف ر حاجة الاستعار إلى المزيد من الأسلحة »> ف صراعه 
ضد الشعب العربى والشعوب الإسلامية بوجه عام »> ويحقق هذا المسعى 
للمستعمرين منافع اساراتيجية خطيرة » وعلى سبيل الثال : مجريد الشعوب من 
حصاتصها القومية » تشكيكها فى قدرانها الذاتية على التطور » تأ كيد الفلسفات 
العرفية »> تصوير تخلفها الحالى كا لو كان امتدادا لتاريخ طويل من التأحر 
واهمجية ) ص ٠٤١‏ . ) 

ااا و ا و فا غاا ل ایی ان ن 
ا 

يقول السيد الباحث الذى سبق أن قرر وجود وفاق بين الاستعار والاإسلام : 

( م يعد للقوى الثور ية - ف منطقتنا العربية - من مبرر لا بقاء علااقتها مع العقائد 
الدينية » أيا كان شكلها » إن الأيديولوجية الثورية تتعارض فى جوهرها مح 
الدين » وليس للدين بدوره أن يقدم أية مساهمة فى كفاحنا الحالى ضد الاستعار 
والإمبربالية) ض ٤‏ : 

فاین تقف هذه القوى الثورية ؟ فى صف الاستعار الغربى الذى ( جرد الشعوب 
من -حصائصها القومية ) . وأبرز هذه الخصائص الدين واللغة والتاريخ ؟ 

۰ 3¢ #9 

ويقول : بحب الفصل بين الدين والتراث » إذ ر مختلف الموقف من الدين عن 
لوقف من التراث » إن تقافتنا بمكن - بل مجحب - أن تستغنى عن الفكر الديى › 
ولکنہا لا تستطيع الانفصال عن التراث الفكرى للاإسلام ) ص ٠١‏ . 

فأين يسكن هذا ( الفكر الدينى ) إذا لم يكن ف ( التراث الفكرى للإسلام ) ؟ 


۲۰4 


يقول ( يؤكد لينين أن الثقافة القومية ذات طابع مزدوج » إذ هى تتضمن 
بالاضافة إلى الثقافة السائدة للاطبقة الاستغلالية عناصر من الثقافة الد يمقراطية 
الاشتراكية »> ذلك لأن فى كل أمة جاهير كادحة مستغلة »> ويوضح الكاتب 
السوفيتى فلا دييرغوريونوف - فى تحليله لحذه المقولة اللينينية - أن العناصر 
الد مقراطية هى الحزء غير القابل للاستبعاد من التراث والذى ينبغى أحذه بالضرورة 
لبناء الثقافة الحديدة ) ص ١١/١٠١‏ . 

وماذا يفعل الاستعار الغربى غير أن يركز على الجوانب ( السلبية ) الى تحدم 
اهدافه ؟ 

إذن » فالموقف واحد » دون حاجة إلى منهجيات علمية » فكل تراث فيه 
E a E e ks a‏ 

فإذا كان - عند ( السادة ) الشيوعيين - ر( التفسير المادى للتاريخ هو النظام 
الأمثل لضمان تقيم سليم للظواهر المدروسة ) ص ١۷‏ فإن ( المنجية الموضوعية ) عند 
( السادة ) الرأسماليين هى ( النظام الأمثل لضان تقيم سايم للظواهر المدروسة ) . 

اذا نحن فاعلون » وقد وضعنا ( الثوريون ) بين اختيارين ترفضها مصالحنا 
الحيوية ومقوماتنا القومية ؟ 

وإذا كانت هذه ( الظاهرة التارخية ) مرتبطة خيوطها بالعقيدة الدينية » فكرا 
ومناخًا وأسلوب حياة » فكيف لمن ينكر الدين ويحاربه أن يمتدى إلى ( قرار عادل 
جدیر بالاحرام ) ؟ 

إذا كان الباحث ر يستطيع بتقيم احادی الحانب أن مسك بارسطو ویطرحه ف 
a OS‏ > کا یستطیح اک ان 

E e‏ ا ا 

الطبيعية ) هامش ص ۱۸ فكيف نطمئن إلى ما يفعله الشيوعيون أو الرأسماليون وهم 
يتوجهون إلى الراث بدوافع ( سياسية استعارية ) ؟ 


۲ 


ليس من واجبنا أن نتوجه إلى التراث العربى الإسلامى بروح عربية إسلامية 
محيث تستجيب الأصالة التاريخية للأصالة الذاتية فنكشف عن حاجتنا لتدعيم 
حاضرنا ومستقبلنا ؟ 

حن نعيب على المستشرقين دراستهم للأدب العربى » لأنهم يتعاملون مع ظا 
الدلالة اللغوية دون القدرة على اكتناه موحياتها فتذوق اللغة والتفاعل معها 
لا بتوافران عجرد دراستها لأن للغة علاقات نفسية ذات أبعاد مختلفة »> ومن هذه 
الات ا 2 ي ا وار ادات وقالف: 

ولقد تحول الولاء القومى عند الشيوعيين - للأسف - إلى ولاء مذهى حزن > 
ومن م کان من الیسیر على المارکسی أن یضحی بدینه ووطته وقومه على مذبح 
( الشیطان الأحمر) فکیف محکم آمثال هؤلاء ف تراث ر عرب إسلامی ) ؟ 

a #  # 

فقول و فن ان وك ر الا تار ان تراث الاسام لا ثل ¬ حی ف 
اقدم ادا اران وا وا ات وأفکار الصحابة والتابعن وا 
ا و ا ی د ا ا فان ص۲۲ . 

وهذا القول يتردد على أقلام اليساربين وأشياعهم » من صادق العظم إلى غالى 
شکری » ومع هذا فإن أحدًا لم يسأل نفسه : هذا (الموقف الواحد)» من أى 
شىء ؟ من الخالق ؟ من الحلوق ؟ من الخير؟ من الشر؟ من الحلال والحرام ؟ من 
الحقوق والواجبات ؟ 

هل نمة اختلاف فما جاء به القرآن ؟ فما جاءت به السنة ؟ فما بين القران 
والسنة ؟ ۰ ۰ 

هل قال الصححابة أو التابعون بغير ما جاء فى القران والسنة أو عا الفها ؟ 

لو أن هؤلاء اليساريين يقرءون فى أصول التشريع الإسلامى لكان هم أن 
يضعوا آیدیہم على مکامن الداء »> فيحق مم أن يتا جروا بها . 2 


۹۳ 


عند محرد الافتراءات لمطلقة » فهذا مالا ينبغى الالتفات إليه. 

والسيد الكاتب نفسه يعترف بأن المنابع الى ينهلون منْها » ثم يتقيئون ما ينهلون 
لت ,ا لد ا ان ر اعات ارك ارات الاسدي راه 
معضلتين » أولاها : عدم الإحاطة بالظواهر المدروسة » تلك المشكلة اللازمة 
لأكثر المستشرقين ولكثير من الكتاب العرب أيضا » ولا عذر للباحث فى السك 
باستقراء ناقص يستند إليه تصوره لأية ظاهرة يدرسها » والثانية : تترتب على 
الامتدادات المعاصرة لحضارة الارسلام » من جهة ارتباطها بالدین ) ص ۲۳/۲۲ .. 

فإذا كانت الحضارة الاإسلامية مرتبطة بالدين على امتداد التاريخ السلامی إلى 
اليوم > وإذا كانت (المعالحات الماركسة لا تلاك الاحاطة بالظواهر المدروسة ) › 
فک ر غل ان هدر اكا مط م دده اراق اء ل غااك الدرة 
على المناقشة والمراجعة؟ . 


تشريع الاستبداد ٠‏ ونشوء البيروقراطية فى الإسلام . . 

E SARO a 

(كانت الشريعة هى الدستور المرعى للدولة .- فى زمن الى محمد والحلفاء 
الراشدين » مح فترة استشنائية من ثلاث سنوات » تشتغرق حكم عمر بن 
pe EE‏ 
وما دی إليه اجہادهم ى الأمور المسكوت عنما فى هذين الأصلين ) ص ۲۸ فن 
أين جاء الاستبداد فى التشريع إذن؟ 

يقول : ( إن الدولة الاإسلامية استمرت تحكم بلا دستور ابتداء من معاوية 
حى سقوط الحلافة العياسية ) ص °" . 

وعلى هذا » فالذنب ذنب حكام بنى أمية وبنى العباس » وليس ذنب 
الدستور » لكنه يقي الحجة على الشريعة » بأن ( السلطة كانت ف تمارستها هذه 


۰٤ 


السياسة فى حاجة إلى مرتكز أيديولوجى » وقد وفرت المبادئ الدينية مادة كافية هذا 
الغرض ) ص "١‏ . 

وق محثه خحلف هذا ر المرتكز الأيديولوجى ) يذ كر أن عبد الله بن عمر ( اختط 
اد مرا من الا فن طا كا له 5 وان قال رلا افاتل ف ال 
وأصلى وراء غالب ) ص “۳ وأن الحسن البصرى أفى بأن ر أفعال المستبدين قد 
تكون عقوبة من الله على عصيان الناس لأوامره وقد تکون بلاءٌ منه يمتحن به 
العباد ) ص ۳۸ وأن هذه الفثوى كانت ( لنع الانتفاضة المسلحة الى كان العراقيون 
ينوون القيام مها ضد الحجاج > والتى عرفت ف التاريخ باسم حركة ابن الأشعث › 
وكان الحسن البصرى معاديا للحجاج والأمويين > ولكنه ضد العارضة 
المسلحة ) ص ۸" . 

أى أن الأحذ عل موقف الرجلين بسبب الساللة حفاظًا على الصف 
الإسلامى » فى وقت انتشرت فيه الفتن »> وقاتل المسلمون بعضهم بعضا. 

ولو أن هذا الموقف مدان » لأنه محاول إطفاء الحريق » بدلا من أن يمدها 
بالوقود » فا ذنب الشريعة ؟ 

قول : ( من المحدير بالملاحظة أن عقيدة الحبر مستمدة أصلا من القران > 
وتوجد آيات تنص على الاإرادة الحرة للخالق وتدخله المباشر ف تعيين الرزق 
والعمر » بل وسائر الأحداث ف الحتمع والطبيعة ) ص ۴۹ وكذلك الحال بالنسبة 
للقدرية » فهم مجدون فى القران ايات ( تنص على الاءرادة الرة ) لالرنسان وانه 
مسثول عن عمله (کل نفس ما کسبت رھینة ) (یوم مجزی کل نفس ما 
کسبت ) . . (من عمل صالحا فلنفسه » ومن أساء فعليها »> وما ربك بظلام 
للعبيد) . 

e E EE E 
ومشی نى مناكب الأرض » طلا للرزق » وأن بجاهد فى سبيل الله - إلى جوار‎ 


۲۰٥ 


ن ار ادة اة وقد عالج القدرية والأشاعرة » فى كتبهم الكثيرة » موضوع 
ال> ت والا کتساب ت الحر والاختار 2 علاجًا فلسفتًا راثعا > سبقٽت الارشارة إليه 
( ص ۷١‏ وما بعدها) خلال مناقشة أوهام الدکتثور تيزينق . 


على أن ر( من المدهش أن تقترن هذه العقيدة - عقيدة الحبر - بمستوى رفيع من 
الاندفاع ف العمل من أجل الدعوة . . ويستخلص بليخانوف من هذا الوجه دليلا 
غل آد ا رة فد غ دو ا ايا ف ارخ حر لان هتا النحب 
لتقن اسا اة أو اوا كله واا اماه رنه ا عن ان شار که ماک 
او :ا5ا ,ظا O E EO‏ 

هذا إلى أن ( شيوع اسلعر ية قد أدی ااا إلى اعتناقها كعقيدة فلسفية دون أن 
تھی ا اشرو او ا ایک( ودا کان اخت ی کل 
رفض ( مقاطعة المأمون وخلفائه برغم تبثم للهرطقة المعتزلية ) ص ٠١‏ فإنه رفض 
الاستجابه لإرادة المأمون والمعتصم من بعده أن يقول بخاق القران » واحتمل عنة 
الل واا 

وإذا كانت ر العقيدة الشيعية بفرعيا الإمامى والإساعيلى تظهر الخلافة كا لو 
NR ga AN ENIS aA aS a aE‏ 
استمرارًا للنبوة ) ص ٠۳‏ » فهذا شأن الشيعة فما يذهبون » ولا علاقة هذه المزاعم 
بالتشر یح الأسلامى › وسواء كان مرد هذه المراعم إلى دسائس المودى عبد الله بن 
سبأً وشيعته > أوهى من صنع الانتكاسات التى مى با الشيعة الإمامية 
والاإسماعيلية » فإن مثل هذا الضلال بحدث إلى الآن » فا يزال المتسلقون يبالغون 
ف تعظيم ذوى السلطان » ويجعلون مهم هيا كل مقدسة » يستوى فى ذلك المعز 
لدين الله الذى قال فيه ابن هان الاندلسى : 
ماشئت لاماشاءعت الأقدار فاحكم فأنت الواحد القهار 


1 


وجوزيف ستالين الذى كتب فى نعيه أحد المخطلعين إلى الرعاية مقالا يقول : 

(مات نی الله ستالین) . 
> 

هذا عن الاستبداد » آما عن البيرقراطية فقد نبتت جذورها ف عهد عمر بن 
ات د ووت ر ا کان د وی ع وکات الاس ادا رادو 
أن يكلموه فى حاجة وسطوا عبد الرحمن بن عوف لاخحتصاصه به »> ولکن عمر م 
ينعزل عن جمهوره وقد أبدى تخوفه من أن ينعزل الولاة فكان يشرط عليمم 
الا تخذوا حاجبا ) ص ٤٤‏ . 

فا ذب عمر اذا کان مهیبًا ؟ وهو القائل : ( إن رأیتمونی عل حق فاعينوف › 
وإن رأيتمونى على باطل فسددونى ) > فلا قال أحدهم : (والله لو رأيتا فيك 
a E A a‏ 

وحين راجعته امرأة - وهو على المنبر - ف أمرالمهور » قال أصابت امرأة وأخحطاً 
عمر. . 
من آی طريق يصل هذا ر( العلوى ) أل اة عمر؟ 
یقول : ( وی الطبری نص کتاب أرسله عمر إلى أب موسى الأشعرى » أحد 
ولاته على البصرة » يقول فيه : « إنه م يزل للناس وجوه يرفعون حواتجهم فأ کرم 
من قبلك وجوه الناس ويحسب المسلم الضعيف من العدل أن ينصف ف الحكم وف 
الق ) ص ٤۹‏ . 

ومن أجل أن الناس ف الحتمع القبلى وف أى تمع يستعينون بغيرهم ف رفع 
حوانجهم تصبح (هذه التوصية نذيرًا بإنماء الصلة المباشرة بين السلطة 
والجمهھور) ص ٤‏ › کأن على عمر أن يوصی بالضرب على آيدى وجوه الناس 
الذين يؤدون خدمات اجاعية » أو بالضرب على أيدى من يستعينون بهم . . وهذا 
( الهادی‌العلوی ) يعلم ماذا محدث فى مجتمع الحزب الواحد » إذ يتوقف قضاء 
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اللحاجات على رجال الحزب » أومن يلوذون بهم لكنه (الأفن ) الذى يعيب 
امتناع اللفاء الراشدين عن اتخاذ الحرس الخاص ٠‏ برغم الإشارة عليہم به 
لأغراض الصيانة ) بأنه ( تصرف ينطوى على السذاجة ) ص ٤١‏ ء فإذا اقام 
معاوية الحرس الخاص والبوابين اهمه بالاستبداد والانعزال عن الشعب ص ۲١‏ > 
فأین الصواب یا تری ؟ . 

وبعد أن يبالغ ف اتام الحكم الأموى ( بالجبرية والخيلاء ) ص ٠١‏ يقول : 

( إن اللليفة الأموى حافظ - مع شراسته وعنفه - على البساطة فى شكليات 
السلطة » باتجاه يعكس قرب الصلة بالبداوة > طبقا لنظرية ابن 
حلدون ) ص ٤۷‏ . 

ولا كان العباسيون قد وصلوا إلى الحكم عن طريتق السيف » ولا كانت هناك 
عناصر كثيرة تعمل ضدهم فى التفاء وف الجهر » ولا كانت النظم الفارسية قد 
أخحذت طريقها إلى جهاز الدولة › E e‏ خی ان خان ا خی 
أن بقارن ( بين هذا الأسلوب وأسلوب الناس ف محخاطبة ربمم » فيلا-حظ أن الناس 
يتجرءون على ماطبة الأحير( !! ) مباشرة » مستعملين ضمير الحاطب » فى حين 
لا يستطيعون ذلك مع رجال الدولة ) ص ٤4‏ . مع ملاحظة أن التوحيدى ذكر 
ذلك فی ر مثالب الوزيرين ) » ومع ملاحظة أن حكام الكرملين - شأنهم شأن 
جمیع چم العام - لا يتحركون إلا ومن حوهم جيش من الحرس الخاص 
العلنى » والسرى » فضلا عن رجال الأمن المركزى » ورجال الأمن العام › 
ومباحث أمن الدولة » إلى لحر هذه الأجهزة الى شكلت ف الدرجة الأولى لباية 
الحکام على حساب الكادحين البروليتاريين ! ! 


)١(‏ 'کتاب ف تعدد مثالب الوز يرين : الصاحب بن عاد وابن العمباء س حقفهد ودشره ابراهيم 
الکیلانی -- دمشی سلة ۱۹٩۱‏ . 
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تحرم كنز الأموال . . أسراره ومتعلقاته . 

بتناول الاية الكريمة ( ۲۱۹ ) من سورة البقرة : 

سالك مادا فقون ؟ قل + العفو 

والايتين الكريتين ( )٠١ - ۳٤‏ من سورة التوبة : 

( والذين يكنزون الذهب والفضة ولا ينفقوا ف سبيل الله فبشرهم بعذاب 
ألم » یوم می علیہا فی نار جھنم › فتکوی ہا جباههم وجنوہم وظهورهم هذا 
ما نزم لاأنفسكم »› فذوقوا ما کنتم تکنزون ) . 

ویورد ما قيل فى تفسير الابتين › تم قول : (إن المفسر ين الذين قالوا بالنصس 
على حرمة الك ف آيتى العفو والكنز محمعون على أن هذا الحکم اطل ن 
شرعت الزكاء » والظاهر من الروايات أن الزكاة شرعت حلا للخلاف الناشىئ من 
استثقال بعض الصحابة لتحرع الكثز » ولا عي العديد من الصحابة والمغسرين 
ارتياحهم للنسخ » وإعجام بالزكاة الى طهرت أموال المسلمين وحررتها من 
القيود ) ص ٦٦/٠٠١‏ . 

ثم يصور موقف الصحابة من إنفاق ما زاد عن الحاجة > والأحذ بالزكاة على 
شكل فريقين » فريق على رأسه عان بن عفان » الذى يشل الأغنياء وفريق على 
رأسه على بن أب طالب الذى يشل الفقراء . 

فالفريق الأول يناصر الزكاة »> بموجب الاية الكريعة )٠٠١(‏ من سورة 
التوبة : ( خحذ من أموالهم صدقة تطهرهم وتزكيهم با ) »> وف سبيل ذلك عمد إلى 
الادعاء بنسخ ايى العفو والكتز » ولا أدرى إن كان من قبيل المصادفات أن يتخذ 
عيّان قراره المشهور مجمع القران بتحرير نسخة معتمدة منه » واتلاف جميع النسخ 
المتداولة » حى ذلك الوقت . . وقد انبزت هذه الفرصة لتحريف أية الكنز »> حى 


۲۰۹ 


تطابتى التأويل المقصود » ولعل ما شجع عليه أنه لا يتطلب سوى حذف حرف 
ا ردقل اسول ف افر الكرر عن ان ال ى ا 2 
٠‏ لا أراد عثّان أن يكتبوا المصاحف . . أرادوا أن يلغوا الواو الى ف « براءة » والذين 
يكنزون الذهب والفضة » . . فاعءرضهم ا ئ کت + وقال : لنلحقها 
أو لأض سي على عاتى > فألحقوها » وأ من المالئين لعلى »> وكان عضوا فى 
نة جمع O CS a N o‏ 

وإلغاء الواو يؤدى إلى أن يصبح ( الذين يكنزون الذهب والفضة ) صفة 
الأحبار والرهبان فى الآية السابقة > وبمذا يكون فريق الأغنياء حاول العبث بالقران 
من أجل إباحة الكنز. 

ولسنا فى حاجة إلى ذكر وقائع جمع القران » فبين أيدى القراء كتب كثيرة 
قد بمة وحديثة تتناول هذا الأمر بالتفصيل . 

ونكتنى بقول الكاتب الألمعى » معلقًا على هذا ( التامر) بأنه (كان مقدرا له 
الفشل مى ولو يضح أب شيفه عل عائقه» أن القرآن حيط اة ديد 
ضد التحريف » إذ كان معظم الصحابة يحفظونه عن ظهر قلب ) ص ۷١‏ . 

وكأنه قد غاب عن عبان بن عفان - وهو من الحقظة - ( أن الصحابة محفظونه 
غ ر ون ا ا ا ا را ن ا ا و 
حافظون ) » وقوله جل شأنه إن علينا جمعه وقرآنه ) . . ثم إن اللجنة الى 
شكلت لكتابة الملصحف العمانى كانت من زيد بن ثابت وعبد الله بن الزبير وسعيد 
ابن العاص وعبد الرحمن بن الحارث بن هشام ء وقد تقتصر الروايات على زيد 
وسعيد » ولم يشترك أبى بن كعب إلا فى اللجنة التى قامت بجمع المصحف وكتابته 
فی عھد ابی بكر » ولقد کان زيد ثابت عضوا فى اللجنتين » وكانت مهمة اللجنة 
الثانية كتابة عدة نسخ من المصحف الذى جمع ف عهد أب بكر » فمن أين جاءت 
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أ هذه الأوهام ؟! 

أليست هذه ( تنويعات ) على دعاوى الشيعة أن عمان حذف أكثر من ثلث 
القرآن فى حق على والأعة من بعده » دون توقر وتورع لدور هذا الصحابى الجليل 
فى نشر الدعوة الاإسلامية وهو من العشرة المبشرين بالجنة ؟ 

( إن وجود نص ف الكتاب لتنظيم أحکام الميراث يفترض بالضرورة وجود المال 
الذى يورث وهذه لمن الحجج البالغة التى تؤكد ما سبق القول فيه من إلغاء حرم 
الكنز وإباحة تملك الال ) ص ٠ ۷١‏ بل ( إن المقصود بكنز الأموال هو تجميدها › 
والامتناع عن استثارها) »> لأن (هذا التصرف يؤدى إلى حرمان الجتمع من ثروة 
يمکن أن تزید فى قدراته الاقتصادية ) ص ۷١‏ » وف هذا يقول الزحشرى : (إن 
الله أعدل وأکرم من أن مجحمع عبده ما لا » من حيث اذن له فيه › ویژدی عنه 
ما وجب » م یعاقبه عليه ) . ص ۷٤‏ . 

إذن فا جحمع بين آيات العفو والكنز والزكاة قام على تنظيم التصرف ف الال » 
إجابًا وندبًا لصالح المحتمع > وتقربًا إلى الله »> ومن ثم لا يكون تعارض ولا يكون 

رالفریق القافى يتمثل ف ثورة اى ذر على البذخ والاإسراف › بعد اتساع 
الفتوحات وكثرة الفىء » وهى ثورة ارتبطت بالغيرة على امحتمع الارسلامى > 
ارت من راھ ان کا ارت بط کون ای در اد کان فل 
قبل الإسلام »> وكان من أوائل الذين دخلوا ف الدين ليواجه السلطة القرشية 
المستبدة اها » فقد تمرد على هذه السلطة قبل الإسلام وأراد أن يتحداها بالاإسلام 
ويمجموعة المسلمين الكادحين » أمثال عار بن ياسر وأبيه »> وبلال »> وصهيب > 


)١(‏ يراجع فى ذلك کتاب (تاريخ القران ) للدكتور عبد الصبور شاهين - دار الكتاب 
العرل --القاهرة - سنة ۱۹٩۹٩‏ . 


وعامر بن فهيرة » وزيد بن حارثة > وحباب بن الأرت » ومذا ( رفض أن يستفيد 
من الفرص الى اتاحها الفتح اة وف واا مه ال وار ا 
لأشراف قریش » دون تفريق بين من أسلم منهم ومن لم يسام ) ص ۷۷ وهذا 
لايمثل التزامًا بالمبادئ الاإسلامية بقدر الالترام عوقف ذاق لايملك معه ان 
يستجيب لقتضيات الحياة الجديدة . 

ولا شك فى آننا نختلف فى تقدير هذا الموقف والاإعجاب به »> وف النظر إلى 
صاحبه نظرة عطف وإشفاق » ومخاصة أن غيره من الفقراء تغيرت بهم الحال > 
ومتعوا بالطيبات من الرزق . 

لکن ( هادی العلوی ) یرید آن یشکل من أب ذر فریقا یرأسه الإمام على نی 
مواجهة ( التيار الحديد ) . 

( إن تحرم الکتز - کا بینت دراستنا يبدأ من آیتى العفو والکنز » ى فى عهد 
محمد » ومن هنا فالمشكلة ليست من صنع أبى ذر » ونا هى بالأحرى من صنع 
الكتلة الى ینمی إلہا أبو ذر » ویتزعمها على بن أب طالب ) ص ۸٤‏ . 

ويتساءل (عن السر فى أن أبا ذر هو الذى تولى إثارة هذه المشكلة فى عهد 
عیان » ولیس عل بن اب طالب الذی کان ابو ذر يعمل تحت لواثه ) . 

O TT TN 
الخليفة الثالث . . وآنه أرسل ولديه الحسن والحسين » وأمرهما بالدفاع عن عمان‎ 
لما حوصر ف داره » مناورة أراد بها دفع النهمة عن تفسه » ومن هنا كان يجب أن‎ 
. ۸٩ يتصدر الحابہة شخص اخر يله فیا »> ویتحمل مسئولیتها عنه ) ص‎ 

ا ق الع ال کان کی الما اودر 

ولاذا کان على بن آبې طالب زعم الكتلة ر مالكًا لأرض زراعية » ونقد يعد 
ات N‏ 


وإذاكان أبو ذر قد نشاً فقيرًا > وعاش فقيرًا »> ومات فقيرا > والتزم بنص حرم 
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الكنز »> فا الحاجة إلى أن يلقن ( الفقر ) عن مزدك > سواء جاء هذا القول عن 
لاساد امك امن أو غر اغرة؟ . 

وهل محرد أن بکون ( سلبان ) فارسا » وکان امه روزبة بن خشنودان › ن 
يصبح حاملا -جرثومة المزدكية - فلاذا إذن لم يقم بدور أب ذر > أو بالوقوف إلى 
جانبه ؟ . 

يقول هادى العلوى » رواية عن أم المؤمنين عائشة : (كان لسلان مجلس من 
رسول الله » ینفرد به ف اللیل » حى کان یغلبنا على رسول الله ) » فاذاکانا يفعلان 
E E‏ ) 

بقول : ( لابد أن يثير هذا المحلس الليلى الاعتقاد بأن محمدا كان يتلق من 
روزبة أمورًا خحاصة تتعلق بمسيرة الدعوة على صعيد معين . . ومن المرجح أن تحرم 
كنز الأموال الذى كان بعنى ضربة مباشرة ونافذة ضد الأرستقراطية » هو أحد أبرز 
علامات هذا التأں) ص ۸۰/۷۹ . 

يقصد أن آية الكثز إ نما هى من تأثير الأفكار المزدكية الى نقلها سلبان إلى 
(محمد) ومن ثم فالقرآن ليس من صناعة محمد وحده › اغا شارك ف الف 
غیره (1 ٠)!‏ 

وقد يرد سوال حول آيات الزكاة والمواريث لكن الأمر قد حرج عن دائرة 
الال و ) 


الفكو العرنى من وجهة نظر استشراقية . 

هاملتون جب أصدر كتابًا بعنوان ( المدحل فى الأدب العر ) ترجمة كاظم 
سعد الدين » ( والكتاب مكرس للأدب العربى فى أعم فروعه ) » وقد جاء فى 
الصفحة ۳ : 

( يعتقد المسلمون أن القرآن كلام اق الى ااال مك .غر ان الطالب 
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الغريى المدرك أن القرآن من عمل محمد جد كثيرًا من أهميته فى الطريقة الى يكشف 
بها القرآن التطور التارخى لشخصية خلابة . . الخ ) ص ٩۳‏ . 

وقد اثارت هذه العبارة هادى العلوى ء لا لأن ( جب ) تحدث عن الرسول 
محمد بغير صفة الرسالة » ولا لأنه تناول القرآن على أنه من عمل ( محمد) ومن ثم 
فهو يعبر عن التطور التدريجى ( لشخصية ) صاحبه - بل ما أثاره هو ( تلك الصورة 
الى ترسمها لعقليتين متقابلتين : عقلية المسلمين الدينية »> وعقلية الباحث الخربى 
E‏ 

إن مثل هذا التقابل ينطوى على قدر كبير من الافتعال . فكون الباحث غريا 
لا يعنى بالضرورة أنه يفكر تفكيرًا علانيا . 

إن هذا الباحث الذى يقول ما قال عن القران قد يظل عاجرا عن إدراك أن 
أسطورة التكوين مثلا من عمل موسى » أو أن العهد الحديد من تلفيقات الرسل > 
ولأامشاك عنان القام نوا من سوء الفهم . 

إن اللاهوت - عد عن السحر والشعوذة والكهانة - قد لى ويا ف الفكر 
الغرى القدم والمعاصر عناية » إن لم تزد على ما لقيه عند الشرقيين فاا على الأقل 
تضاهيه » فثلا يحتاج الاإنسان إلى العلم لكى يتقدم › بحتاج إلى الحرافة لكى يارس 
الاستغلال والنهب والسيطرة على غيره . . ولم يتوقف هذا التلازم إلا مؤخرًا > وعلى 
حدود الحتمعات الى أسعفها ا لحظ فاتخذت من الاشتراكية نظام انها ( !! ) . 

فن المعلوم أن الحضارة اللإسلامية لم تقتصر على النشاط الدينى » وإنما شملت 
تصارعات الفکر الاإنسانی باتساعه الذی بلغه ف تلك الحقب ) ص ٩٤/۹۳‏ . 

إذن ( بحسن صوغ العبارة موضوع البحث على الشكل الآتى : 

« إن المسلمين - المتمسكين بعقيدتمم الدينية - يعتقدون المسألة الفلانية › 
ولکن الباحث العلمی یری خلاف ذلك » ص ٩٩‏ . 


۲١٤ 


وهذا لا تشمل العبارة أمثال الباحثين العلانيين » أمثال هادى العلوى › 
وإلا اضطر إلى أن يطالب برد شرفه . 

ا ر ج ن و ا وت اران ك ا ود جاه 
N aE E‏ 
وأنه ( أنجز فنا شخصيا للغاية جديدًا معميرا) “ فهذا لا بحتاج من الكاتب الذى 
يعلن عن ( شيعيته ) إلى مناقشة › أما ما يمس ( شيوعيته ) فهذا هو العار والشنار . 


من فصول المسرح الديى ف الوطن العو : 
شت هدا العتوان تخدت عن ماحد عة عل الوا إمن الشاط الدبى > 
أكتنى بعرض أفكاره »> دون حاجة إلى تعليق . . 
١‏ - ر أقيمت مؤسسات ونفذت مشاريع تهدف إلى تديين امحتمع العريي » على 
حساب الأهداف الملحة الى تطرحها المحياة بلا توقف ) ص ١٠١‏ . 
۹ إن هذه الأجهزة الحيوية التى تضم الإذاعة والتليفزيون والسينا تفرض ضغطً 
دينيا متزايدًا على الرأى العام ف الوطن العربى > وقد تبوأت السينا والتليفزيون 
ا و 
اللصريان مركزا قياديا فى هذه المعمعة شأنها ف معامع الغناء والرقص الشرق 
والأفلام السيهائية السيئة الصيت » فنذ أوائل الستينات » والحهات العنية فى مصر 
تنتج المزيد من الأفلام والمسلسلات الاإذاعية والتليفزيونية ذات الحتوى الديى 
إضافة إلى ما كانت تنتجه فى السابق من الأغانى الدينية والأدعية والتواشيح وتغذى 
بها أجهزة الارعلام ودور السيها العربية والأجنبية . 
ويتذرع مهندسو هذه المشاريع بحجة إثارة الهمم » والتذ كير بالأمحاد أما ق 
الواقعم فانبا موجهة للتذ كير بالمضمون الديى للأحداث » بعيدا عن أى مغزى 


. ۳۸ /۳۷ انظر الکتاب المذکور- طبعة بغداد « سنة۹۹٦۱۹- ص‎ )١( 


1\0 


اجماعى يمكن للمؤرخ أن يستخلص من بين الشعارات الدينية البالغة 
E‏ 

۲ - ( تتفق الأنظمة العربية على جعل الدين مادة أساسية للدراسة فى المراحل 
السابقة للتعلي الجامعى » وتطغى على مناهج الدراسة الدينية فى هذه المراحل نبرة 
وعظية باردة »> وفكر غيى يتجاف بشكل مؤسف مح روح العصر) ص ١١١‏ . 

۴ - (إن نظرة سريعة على هذا العصر ترينا أن الدول الى حافظت على 
تواصلها مع الدين لا حرج عن إحدى صفتين : 

(1) دول تستخدم الدين لغايات ايديولوجية احوج إليها الصراع ضد الطبقات 
اسحكومة . 

(ب) دول متخلفة تسمی على سبيل لقال دولا نامية . 

وقد أرجع هيجل أسس الدين إلى الشعور بالعجز عن تصور المثل الأعل فى 
الوجود ( !!). 

وى ضوء هذه الحقيقة فقد يدو من السهل أن ندرك لاذا كان النشاط الدينى 
ف الدول العربية مثلا أكير ابتذالا ما هو ف دول أوربا الرأسمالية أو فى الولايات 
المتعحدة » إنه يرجم ف الأرجح إل الفارق الحضارى بيننا وبيم . 

ويجد الحتمع المتقدم عمليا وتقنويا حلولا للكثير من المشكلات الى يقف 
اللإنسان البدالى أمامها' مبهوتا »> فيلجاً فى تعليلها أوف مواجهة أخطارها إلى 
الدین ) ص ۱۲۷/۱۲١‏ . | 

٤‏ - ( السيد اليزدى ہو آکبر جمد شیعی ا القرن التاسع عشر وأوائل 
الو رك ك ج رئیا للدراسات الفقهية والكلامية فى الوقت 
الحاضر) »> ومع هذا (كان بتولى بنفسه تنشئة كوادر من كبار الموظفين 
او العسكريين الاإنجليز تكون مؤهلة للعمل ف العراق أو البلاد العربية والإسلامية 
الأحری ) ۱۳۳/۱۳۲ . 


۲۹٦ 


ه - ر اية الله الشيرازى » وهو من علماء الدين فى كربلاء »> لديه رسالة فقهية 
بعنوان « أحكام الإسلام » طبعت مؤخرا وقد جاء فيا فى باب أحكام الصلاة : إن 
الصلاة لا تصح ف مکانین هما : 

)١(‏ الأراضى الى استولى علا اللإصلاح الزراعى بعد أن كانت ف حوزة 
الاٍقطاعيين . 

رب) المعامل الى اما الحكومة ) ص ٠١۶١‏ . 

٦‏ - يقول الغزالى : (ليس الغرض بناء مسجد ف كل سكة والفقراء 
حتاجون ) » ومح هذا بتبارى المسلمون فى بناء المساجد . 

و ( اقترنت بعض المساجد بفضائح مالية » كالمسجد الذى بى ف عهد حكومة 
عارف فى العراق » واستمر بناؤه أكثر من سبع سنوات » أما مساجد الشيعة - 
وتسمى حسينيات - فيبنيما التجار الذين بمبون الناس ف الهار » ويبكون على 
الحسین فی اللیل ) ص ۱۳۸/۱۳۷ . 

وبالإضافة إلى هذا هاجم الطقوش الى رى فا نابات الديية اتاق 
ومخاصة ما يتصل بالشيعة مہا ف الحرم وصفر › كا هاجم إدارة الأوقاف اللإسلامية 
والحا كم الشرعية . 


التوحيد فى تطوره التارحى . 


سمتلت الأوساط الساسة ى لفن اة بضدور هدا الكات * ١غا‏ 
احتفال وتصدرت الكاتبة ثريا منقوش شاشة التليفزيون ومكرفون الارذاعة وقاعات 
الحاضرات الحامعية وتوجت ذلك كله عنصب فى إدارة جامعة عدن » بالاإضافة إلى 
انتدامها للتدريس بكلية العربية .. 

قيل : لأنها زوجة رئيس اتحاد الكتاب » وقيل : لمكانتها ف الاتحاد النسافى 
وقبل لأنہا قدرت على تسجيل ولائہا للفكر الماركسى » مناهضتا الفكر الديى › 
الذى لايزال يتحرك بقوة فى خلايا الحتمع . 

والکتاب لایتجاوز ماجاء فی کتاب ( حول الدین ) لکارل مارکس وفریدریك 
انلز فی إطار من الأساطیر اتی حفلت بہا كتب التاريخ العرفى وكتب التفسير . 

وللأسف ماتتناوله هذه الكتب من أخبار الحاة اللإنسانية الأول وما صحب 
هذا التاريخ من الات اة ج االات وال دات ال ازوف القران 
الكرح أصبح مادة سهلة التناول » بين أيد مدربة على التزييف والتشويه » بحيث 
تاذ (البریء بالسقى › و بالطالح » والطيب بالبيث) .. وهذا لايرجع 
إلى غقلة حملة الأقلام قديما » بقدر مايرجع إلى غفلة المعاصرين الذين يفتئون 
برددون هذا الآفات الفكرية وكأنها مقدسات . 


١ (‏ ) دار الطليعة ~ بيروت سنة ۱۹۷۷ م . 
(۲) ترجمة زهير حکي - دار الطليعة سنة ۱۹۷٤‏ م , 


1۱۹ 


ومذا تقول الكاتة : ا ليسلا من هدف ف هذه الدراسة سو أن نوفظ عند 
القارئ عقلانيته ليكون هو الحكم ف قضية من أهم قضايا الفكر الدينى ) 
ص ٩٩‏ . 

وهو هدف يردده كل كتاب ( اليسار الإلحادى ) وبين أيديهم من كتابات 
القدامى وانحدثين ماعلا الأبواق باللّهاث > لکہم غ اا ن ف 
مبالغات الافتراء على الدين أو فى إنكار الحقيقة الدينية فحسب » بل يقعون ف عدم 
المييز بين الحقيقة والحيال وبين الواقع والوهم وهو مانكب به ( دراويش الفكر 
ال 


التوحيد والموحدون الأول : 
تقول : ر لقد استفاد الإسلام من المعلومات التاريخية عن الحضارة العنية » بعد 
سقوطها وخرابها الكلى » الذى دفن معه أحقية اللإنسان الى فى الدعوى التوحيدية 
کا ودا القن > ولاق بط م اة فقدان الا ك عك لعن ىف 
امحطاط حضارتهم وتحطمها - ببطانة دينية مثالية » أحرجت الوقائع التاريخية كا 
ظهرت فى الكتب المقدسة وف مقدمنا القران) ص ٤١‏ . 
فما جاء فى القران » ومن قبله التوراة » إنما هو فكر إنسانى » استعان بأخبار 
دينية قديمة أ كسبها تطاول الزمن ( بطانة دينية مثالية ) وذلك لأهداف سياسية . 
(لاشك وأن تبى القرآن لأخبار الأنبياء وتسليط الضوء على أخبار أقوام 
الجزيرة - وجنوبما على وجه اللخصوص - قد جاء ليضع السوط الربانى على رقاب 
أتباع الدعوة الجديدة حين كان يعجز عن إقتاعهم بالترغيب » وحين كان ينتصب 
مام الدعوى نحصوم عديدون يقارعون الحجة بالحجة مدركين الأهداف البعيدة 
للدعوة واسراتيجية الدعوة على المدى القريب والبعيد بمحكم للسلطة ف 
مجتمعهم القرشى . 


۰ 


واستاتت الدعوى - من أجل تثبيت مبادثما وقيمها الحديدة - تطويعا لنفسية 
محتمح الجزيرة العربية لتقبل السلطة القادمة من صفوف الطبقات الدنيا ق امجتمع 
القرشى » بعد أن بقيت لفترات متعاقبة فى يد طبقة التجار والأغنياء من قريش . 

واستبخدمت بذ كاء المشاعر الدينية اهلامية الملامح وحم تركيزها فى الدعوى 
الحديدة » بعد ان شذبت بالترغيب والترهيب ) ص ۳١‏ . 

تكررت عبارة ( وضع السوط الربانى على رقاب أتباع الدعوة الجديدة ) 
بصور ختلقة» مح آنہم وقد أصبحوا ( أتباع الدعوة الجديدة ) ليسوا فى حاجة إلى 
أخبار ( تفزع ) وتشكل ( مظهرا من مظاهر اللإرهاب الروحى ) ص ۳۲ . 

لكن الكاتبة تفكر بوجدان الحياة الحزبية الماركسية » ويمذا تحولت الدعوة 
الإسلامية إلى ثورة ( طبقية ) داخحل ( انحتمع القرشى ) »> وتحول الأنبياء إلى 
أجداد » حلع عليهم الزمان طابع التقديس . 

( يقول أنجاز : « إن الأنساب الواردة فى سفر التكوين › والى تظهر ف صورة 
تسلسل نوح وابراهم .. الخ هى تعداد صحيح تقريبا لقبائل البدو ف ذلك العصر 
ا لقرابہم اللسانية الكبيرة والصغيرة الخ ) . 

( إن التعداد الوارد ف سفر التکوین یؤیده - فی کثیر أو قليل - المحغرافیون 
القدامى كا أن الرحالة امحدثين قد برهنوا أن معظم الأسماء القدية مازالت موجودة 
فى بعض التغيرات اللسانية) . 

( وترى الماركسية أن حقيقة تلك التسميات - بنى ابراهيم » بى هود .. إلخ . 
إنغا يعود إلى فترة موغلة فى القدم عرفت بالعهد البطريركى ›» وهو العهد الذى 
استحوذ فيه الرجال على أدوات الانتاج »> وأقرت سلطتهم بعد أن لحقت المزيمة 
التارحخية العالمية بالحنس النسالى »> وفى ذلك العهد حضعت العائلة للسلاطة 
الأبوية »> وخحضعت العشيرة بعد ذلك لرجل كبير منها > وأصبحت الثورة المحمعة 
من فائض إنتاج العشيرة ملكا له »> واكتسبت القضية السلالية صفة القدسية » 
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وأصبح من الطبيعى أن يقدس ال جد الذى تنسب إليه القبيلة ) . 
( واستمر التطور على هذا المنوال > وخحف التقديس للعادة القديمة »> ووصلنا 
إلى ماقبل الميلاد بمثات من السنين > فإذا بالعبادة للجد الأ كبر تصبح عرد 
تقديس » ویصبح معبود الأمس نييا > يمثل فى الوقت نفسه النبوة والسلالية ) 
جن 20 
وهذا واضح فى قصة إبراهيم الذى فرض نفسه على الذاكرة التارجية 
( فحفظت امه فى التوراة » كما حفظته بقية القبائل العربية فى ذا كرما »> ونسى 
هود وصالح ولقمان » حى جاء القرآن لیذ كر) ص ٤۳‏ . 
فمن أين للقرآن أحبار هود وصالح ولقمان » ولم تحفظها الذاكرة التاريحية » وم 
تتحدث عا النقوش القدعة ؟ 
تقول : ( لقد لعبت الحكاية الأسطورية ف السرد القرآنى دورا كبيرا ف التأثير 
على أتباع الرسالة » ذلك آنا تشكلت إثر تغييرات وتطورات مادية ملموسة 
موضوعية حدثت فى جنوب الجريرة عقب تحول طرق التجارة وانتشار الفان 
والقلاقل بين القبائل » والتدحلات السياسية والعسكرية من قبل الحبشة فى الشئون 
الداحلية وغيرها من الأوضاع والظروف الموضوعية الى أعقبها انهيارات تامة ف 
اقتصاديات جنوب ال جزيرة تبعها تحطم شامل لمدنما العريق وحضارما العظيمة أن 
5 ن 
فكأن هذه ( التطورات المادية ) نهت ( الذاكرة التارحخية ) فاستعادت مانسيت 
لکن و الكهة الاقطاغة الة فرت ده الا دات و واا کوارت اة 
حلت بأقوام جنوب ال جزيرة » ذلك أنها كانت صعبة التفسير والفهم على العقلية 
العربية الساذجة والبسيطة فأحرجت بقالب أسطورة ) ص ۲" . 
وأراد الرسول ر( على لسان الأنبياء أن ثبت فى أذهان أتباعه الويلات الى حلت 
حضارة جنوب الحزيرة لأهداف سياسية حددة ) ص ۲٦‏ . 


Y۲ 


وتسأل عن هذه ر الأهداف ) والحركة ( داخحلية ) لاتتجاوز ثورة ( البروليتاريا ) 
القرشية على الرأمالية المقسلطة . 

كما تسأل عن السرف الوقوف عند ( هود وصالح ) اللذين قد يصح نسبتبا إلى 
جنوب و ی و د ورسولا جاء ذکرهم نى القران . 

كا أن القرآن لم يعن بتفصيل أحداث هذين الرسولين المنيين كا عى بقصة ادم 
ونوح وإبراهے ويوسف وموسی وعیسی . 

م إن الأحداث المنية الى حركت ذاكرة التاريخ كانت فى المن الشمالى بعد 
تریب سد مأرب . 

فا الذى أصاب ذاكرة المن ف الحنوب ؟ 

ت رلا أن ترف أن ورن انين فدتما ودا ررضو غل ان 
ينفذوا بالتاریخ المنى عن طريق المجرات » أوعن طريق الحروب » إلى أنحاء 
محتلفة من العام على مستوى آسيا وأفريقيا وأوربا »> وعلى هذا يمكن أن يكون الدم 
امنى قد تسلل إلى جميع هؤلاء الأنبياء . 

لكن الكاتبة لاتقر هذا الاتجاه الذى يرتكز فى جملته على الاعراف با جاء ف 
التوراة والقرآن من أخبار الأنبياء . 


الأنبياء من وجهة نظر العلم الخال .. 
(لقد بالغ « فيلى » فى تقديراته بالنسبة لقدم الحضارة المنية »> فاوغل ف 
التاريخ وذهب فى المدى آلاف السنين » ليطوع الأحداث الزمنية لآرائه متجاوزا فى 
ذلك - فى بعض الأحيان - حدود الأعراف والتقاليد العلمية ‏ والتارنحية ) . 
ركا وأن هذا الرأى لفيلبى يعطى الحضارة العنية الأسبقية التاريخية والزمنية على 
حضارات بابل وكنعان إلخ » وهذه نظرية دحضت الآن » على ضوء ما اكتشف 
من نقوش تحمل التقوم الحميرى الذى يرجعها إلى عدة مثات من السنين قبل 


۲۳ 


لميلاد » كا وأن النقوش والإثارة البابلية امكتشفة تؤكد أقدمية الحضارة فى بابل 


على كثير من حضارات الحزيرة ) ص ٤۷ / ٤١‏ . 

وجاء الدكتور ا سوسة ف کتابه ( العرب والہود ف التاريخ ) ليثبت 
(أصل ونسب شخصية إبراهيم الدينية » لتصبح شخصية تاريخية حقيقية ) 
ص ٤۸‏ . 

( لقد قام الدكتور سوسة بعملية الربط بين الإله « سين » المكتشف فعلا فى 
الآثار والنقوش المنية » ويقع معبده فى الحريضة محضر موت » وبين شخصية 
إبراهيم وفكرته التوحيدية الى ورد ذكرها أول ماورد ف التوراة) ص ٤۸‏ . 

( إن التوحيد الذى عر عليه ف النصوص والاآثار التارخية لايشير مطلقا إلى 
الوخد لاله لئ > والنئ جا الإعان بون عة ساخ من الضارة 
الاإنسانية لاتتجاوز القرون الأول » قبل الميلاد مباشرة .. وماعرف من توحيد فى 
النصوص القدية المعثور عايما لم يكن سوى توحيد للآلمة الكثر فى إله واحد» 
تمثل فى الشمس بالنسبة للمصر بين « الفكرة الأخناتونية » وف القمر بالنسبة لأقوام 
جنوب الجزيرة واختلف امه من منطقة إلى أخړی ) ص ٤٩۹‏ . 

( ونما تجدر اللإشارة إليه أن فكرة التوحيد العنية قد جاءت بعد فكرة التوسحيد 
الأحناتونية » وفق آراء العلماء المعاصرين الذين يعيدون تاريخ نشوء الحضارة المنية 
إلى ماقبل اليلاد بعدة قرون من الزمن ) ص ٠٠‏ . 

( وذلك يعنى أن فكرة التوحيد المنية المحجسدة فى الإله « سين » أو« المقه » قد 
ظهرت ف الجزيرة بعد قيام الحضارة ف ربوعها » فكيف ظهر الإله سين قبل ذلك 
فى العراق ) ص ٥*١‏ . 

و (كيف حدث أن أصبح إبراهم وهو ابن صانع الأصتام الفقير واحدا من 
الملوك الثلاثة الذين دعوا إلى التوحيد » وسكنوا فى المنطقة الحنوبية من بابل » بناء 
على المعلومات الى یوردها فیلی » ف نص ورد له ف کتاب « مقومات الارسلام 


£ 


واللى تبناها الدكتور سوسة » وأوردها كمعلومات يقينية يستدل با على أن هجرة 
إبراهي وشخصيته حقيقة واقعية ) ؟ ص ١ه‏ . 

( لقد وقح الدكتور سوسة فی كثير من التضارب ف المعلومات التاربحخية وهو يقوم 
عحاولة تثبيت شخصية إبراهيم الامطروة حن ادل لقداخل الف 
معطیات العام اديت لارا الخنة السطرة عل فكره مسق ص ٥۲‏ . 

NE ê‏ لشخصية إبراهم لايتفق مع ماجاء على لسان اجار 
لار کس و ان نوحًا وإبراهم وغير*ما من الشخصيات الواردة ف التوراة حقيقة 
يؤیدها ( ف کثیر أو قلیل ا لحغرافيون القدامى والرحالة امحدثون ) » لكن كأجداد 

تم إن الاآية الكريمة : (ماكان إبراهيم وديا ولانصرانیا ولکن کان حنمًا 
مسلما وما كان من المشركين ) ( ال عمران - ٩۷‏ ) لاتعى ( دحض اراء الهود 
والنصارى وإرجاع نسبته إلى الجحزيرة العربية ) ص ۳ه . وإنما تفيد أن مادعا إليه 
ابراه إنا مو اا ت و عل لوین ا ن 
الله » ومادحل على المسيحية من ان المسيح ابن الله » فهو دين حنيف ( خالص ) 
لله¿ منزه عن الشرك › يسام الأمر لله » سبحانه > وهذا ماو يده الاية التالية إن 
الى الاس بابراهيم للّذين اتبعوه » وهذا الى والذين آمنوا > والله ولى المؤمنين ) 
رال عمران - الاية ٦۸‏ ) .. فالانتسابت إلى ابراهم يقوم على الالتزام بتعالمه › 
NAS ES‏ 

زتدضن اة ان رتلف اتخات الا سطورة > کنوح وإبراهیم وسلمان 
وغيرهم ) اتحذمم التوراة ( مور الحوادث التارجية لأقوام الحزيرة رغبة مہا ف 
ربط جمیح التاريخ بب إسرائيل والذين ينتسبون إليهم باعتبارهم جذور 
ا لجنس البشرى ف شال الحريرة ) 

( وقد جاء تسجيل حوادث التوراة حدمة محاولة « قورش » الى كانت دف 


Ya 


إلى إقامة دولة يهودية فى فلسطين ماية الحدود الغربية لادمبراطورية الفارسية من 
اجات البيزنطية من جهة الغرب ) ص °٤‏ . 

( وجاء المدافعون عن عروبة إبراهيم منطلقين من نفس المنطلق » متأثرين باراء 
التوراة » حضعين معطيات العلم > من تنقيبات وحوادث تارعية مسجلة » للقفكرة 
المقدسة الى نشئوا وترعرعوا علا ) ص ٥١‏ . 


( بشحدث القاض الثماحى - ف كتابه « العن والاإنسان والحضارة ۸ عن قوم 
عا الأول بأنہم كانوا على جانب مهيب من القوة العسكرية والجسمية والحضارية 
والاقتصادية وبأن أرضهم كانت على جانب كبير من اللخصب والاعتدال » وان 
بلادهم کا ونعم وعيون وقد استخلفهم الله على ذلك بعد 
حوادث الطوفان « النوحية » > وأنه أرسل محم هودا > إلا أنهم أصروا على 
کفرهم » وسحدت ماحدث هم > وعلى إثره حول هود ومن معه من العاف إل 
حضرموت » ومات هناك » وأنه قبر فيما > وأثره اليوم القبر المعروف « بقبر الى 


هود ) وهو مازال مزارًا حى بو منا هذا ) ص ٥٦ / ٥٩‏ 1 


( إن تلك المعلومات الى حصل علا الكاتب على أثر تنقيبات أركيولوجية 
حدثت فى المنطقة > وجاءت أخبارها لتنبثنا بالحثور على أسلحة صوانية »> وقطع 
متحجرة من بيض النعام »> وعلى حد معلوماته »> فإا تعود إلى ماقبل حمسة الاف 
عام قبل الميلاد » تلك المعلومات العلمية > محاول الكاتب إخحضاعها للمعتقدات 
الغيبية المسبقة فى ذهنه »> ليعمدها بتنقيبات العلم > بعد عملية احرج التعسى بين 
العلم والقيم والأفكار الثالية ) ص ٠٦‏ . 

( وزید بن عنان - ف كتابه الحديد « تاريخ العن القدم » - قد اعتمد على 
معلومات آوردها کاهن کلدانی » یدعی« بروسوس » وهو کاهن عاش ف القرن 
الراب قبل الميلاد > وتحدث عن أخبار موغلة ف القدم تعود -- لو أننا تهنا بجمع 


۲۳٦ 


وطرح تلك السنين - إلى ماقبل العشرة الآلاف سنة قبل الميلاد » قبل حياة ذاك 
الكاهن ) . 

( ويعتبر كلام الكاهن كمسلات بديية »> ويصبح ا 
الأحداث التارتخية على الرغم من ضياع الكتاب » ونقل المعلومات عن الناس بعد 
ثلاثة قرون من حياة ذلك الکاهن ) ص ۹ه . 

عدا كر الكاتة كدق الأخ ار الور دة ف الوراة اهران وات اسان 
الؤرخحون بالنقوش والتنقيبات الأركيولوجية »> ومعطيات العلم الحديث »> وإن 
جا و ن ما ن غ اما اکا ھا ف علا ت ادات 
قد وردت على لسان أنجلز وماركس ومن غا نوها من الاشترا كيين الماديين . 


الدين فى المن .. 

ومح هذا فھی تعتمد ف فصل کامل تحت هذا العنوان على مؤرخين إسلامیین 
کاهمدانی صاحب ( الا كليل ) » والفخر الرازى صاحب ( تاريخ مدينة صنعاء ) 
وجواد على صاحب ( المفصل ) . 

ولم تحاول أن تسل نفسها : اذا تأخذ أخبار هؤلاء المؤرخين عن الدين المى › 
وتنكر آخبارهم عن أنبياء الله » مع أن أخبار هؤلاء الأنبياء وردت فى مصادر أ كار 

ل 
توثيقا . 

م إذا کانت تعترف بوجود اله أو آلهة »> فام لاتصدق أن هناك رسلا هذا الإله 
أو هذه الآلمة ؟ 

إننا لانستطيع أن ننكر ما لا نعرف » وإلا فهذا هو الغباء بعينه » ولكننا نستطيع 
أن ننكر ماتقوم الأدلة القاطعة :على عدم وجوده أو على استحالة وجوده. 

إنہا تعترف بعباده الاإله «ود» »› و( ایل »> «والعزى » »> و« ألزهرة » › 


و« سين » » و«القه» »> «وشمس »۰ « ووه » وقد وردت نصوص عن 


¥ 


) ا و« الرحيم » > ووردت عبارة «هلاه» بمعى «اللهم» 
ص ۷۹ / ۸۰ . 

وک ا ا ا ی ماد ی اا ای اھ سن 
الذى حمله أصحابه مع غيره من الآ إلى شمال الجزيرة ويعتقد « فيلى » أن الإله 
« سين » الى ورد امه فى النقوش البابلية إنما هو « سين » إله قيائل حضرموت 
حمله الحضارمة إلى العراق ف رحلامم التجارية وحسب ترجيحاته » غإن فكرة 
التوحيد الاربراهيمية قد جاءت متاثرة به) . 

O O O TN 
. ۷۹ كثيرة داحل ال جزيرة العربية » وتعبدت له قريش والخزرج وعم إِلخ ) ص‎ 

وأن الاإله « أيل » ( قد عبد عند الفوديين » فتسموا بامه تيمًا) ص ۸۰ وهذا 
الإله إله بنى اسرائيل » وكلمة إسرائيل ذانها تفيد معنى ( نجى الله » أو ( صفى الله ) . 

وأن « يهو » ( قد عبد عند جميع الأقوام العربية الغربية » ويرى فرويد أنه إله 
مدیانی حمله موسی المدیانی ”"“ إلى شعبه الحديد) ص ۸۱ . 

وان « سين» يعى السماء » كا يعنى القمر» وقد اشترك الموديون مع 

غيرهم من أقوام جنوب الحزيرة فى عبادة الاه « عشترسين » أو عثتر السماء » مح 
تحوير بسيط فى التسمية حيث كتبت ف النصوص المودية « عثتر سم » ص ۸۰ . 

والاله ١‏ المقه » ( يلفت أنظار العلماء الأوربيين على الأقل » لأنه يتمتع بمكانة 
عليا ف عبادات الحنوب » واحتل مكان الصدارة فى عبادات شعوب المنطقة › 
وأصبح الاإله القومى لتلك الشعوب باختیار طوعی » أو با کراه حین تراجعت أمامه 
الالحة وتقدم و اا عقائدا وتاریا ) ص ۸۷ . | 


(۱) لعله پشیر إلى ما جاء فى القرآن عن رحلة موسى إلى مدين » حوفا من فرعون » وتتلمذ على نبى اللّه. 
شعيب عشرة أعوام . 


TYA 


زفت بي الت ادش اى ك وة عل غار هة و اة الد 
من قيل ف مناطق كثيرة من امن ) ص ۸٦‏ . 

فإذا كانت هذه الشركة فى الآلحة على مستوى التزيرة العريية وشرق أفريقيا ' 
وكان ر( سين ) عى السماء » والمقه بمعنى اللامع أوالثاقب أو القوى »> ص ۸۸ 
والود فى الدلالة 2 العامة بمعنى الحب » فام لاتكون كل هذه الأسماء صفات 
لموجود واحد هو الارله ؟ . 


تقول الكاتبة عن «المقه » ( إن ورود امه بمعان عدة تتلاءم من غير شك 
ومكانته عند المنيين وغيرهم من الأقوام الى ارتبطت بهم سوا ا کان ف اة 
أو على الساحل الآنحر للبحر الأحمر» وكنتيجة لانتشاره > ومن وحى الواقع 
الطبيعى والاجياعى » فقد تعددت رموزه وصوره » فرمز إليه بنسر » ورمز إليه 
بصورة حية » ورمز إليه فى العن برأس ثور »> وحملت لنا الأثار رءوسا كثيرة علقت 
أو حتت على أبواب المنازل » وفوق أعمدة المعابد » وداحل بيوت العبادة وعند 
مداحل المدن » بل وألبست على أعناق النساء » والأطفال › لعلها ترعاهم حيث 
کانوا واینا ولوا ) ص ۸۸ / ۸٩۹‏ . 


وعلل ضوء هذا التفسير يمكن القول إنه الإله الواحد الذى دعا إليه الرسل 
والأنبياء لكن الناس - على وفق ظروفهم النفسية والحياتية - رمزوا له برموز تقربه 
مم . أو “موه بأسماء عيبة إليهم »> ومخاصة أنه كان ( نمة علاقة حميمة قد تولدت 

~~ < ۶ ق ی 

بين الملوك والآلهة حى أصبحوا مرتبطين ارتباطا كليا > فلا يقدمون على عمل إلا بعد 
آن. يستشیزوها > ويقدموا ها القرابين ولاينتزعون نصرا من خحصم عنيد إلا وبادروا ق 
تقد مايلزم تقديمه إلا ) ص ۷۲ . 

و( لقب انتشرت ف مدن قتبان المعابد الضخمة الى تشهد على آن جز۶ا كبيرا 
من إمكانيات الدولة قد حشد بصورة رئيسية لبناء تلك المعابد وتأثينها بأنمن الأثاث 


۴۹ 


وأغلاه » وأجمل التحف وأنمها وفرشت أرضها بأجود أنواع المرمر » وزينت 
جدرانها بأنواع من الصدف ) ص ۷۷ . 

( وکان الله « المقه » مصدر إلمام ووحى بابرة سبأً .. ولقد تمكن ملك سباً 
من انتزاع النصر العسكرى مهود الإله « المقه » الذى حرس ووق كل السبئيين 
والقبائل المشتركة معهم ) ص ۸٣‏ 


( وشهدت مأرب وشهد معها الإله « المقه » عظمة سبأً وتمدنها فارتفعت راية 
السدود تبشر بالاستقرار وتفرض القدن والحضارة على الأرض العنية بعد أن توزعت 
من مأرب فوق الأرض المنية حى وادی حضرموت » وانتشرت شبكات الرى 
لتفرض وحدة الأرض العنية > واستطاع بذلك أن ينتزع لقب الاإله القومى »> كا 
مكنه من أن يصول ومول فوق الجحزيرة العربية إضافة إلى الحبشة فخلد امه ف 
المدينة المقدسة مكة » وهی صلا وکا يبدو حوره من لفظه «٠قه‏ ») ص ۸٥/۸٤‏ . 

( وقد استعين بالآهة مرارًا من أجل نزول الأمطار » حين كانت المنطقة تصاب 
بجفاف فتقدم الهدايا ويخرج بالأضاحى إلى العراء وتردد أدعية وأناشيد مازالت حى 
الیوم ف قری امن ) ص ۷۸ / ۷۹ . 

.. هذه الصلة الوثيقة بين الاس والإله هل كانت تتم مباشرة أو عن طريق 
وسيط ؟ 

قا عا ااي اا اعا فا ا ي ما الک 
وقدمن أنفسهن کمنذورات للمعابد ) ص.۷۸ . 

وهؤلاء الكهنة - من رجال ونساء - إنما يكهنون بتعالم متوارثة > سواء 
احتفظت بأصالتها » أو تطورت بفعل المؤثرات الختلفة لكنها تحمل دون شلك دلالة 
على [ ظاهرة ) النبوة أو الوساطة بين الخالق والخلوق . 

وف أى صورة من الصور كان هذا الوسيط » فإن ماجاء بالكتب المقدسة كد 


۳۰ 


هذه الحقيقة » ویبرزها فی أ کمل کیان » ومن م لم یکن داع ابتدا۶ إلى إنكارها 
والسخر ممن يتحدثون عا . 


التوحيد عند المنيين . 

( أردت أن أخحضع هذه القضية لنقاش فكرى معتمدة على الوقائع التاريية كا 
أوردتًها النقوش والتنقيبات الأركيولوجية » والتى ترى أن التوحيد الذى عرف فف 
تلك الفترة إنما هو توحيد بإله مرلى » تثل بكوكب من الكوا كب الثلاثة الكبيرة 
الشمس والقمر والزهرة > وتجسد فى صورة ثور أو وعل أو خية أو بوم .. إلخ » م 
تحول ذلك التوحيد المرلى والذى استنبط من أجل تادية اهداف عددة للساطة 
والحتمع إلى توحيد بالاله الغيى بعد مرحلة حضارية ف شمال المزيرة أفل نجمها » 
إثر الغزو والاحتلال الفارسى البيزنطى للمنطقة وصراعها ف الشمال من الجزيرة م 
ف جنوها » وحل ألاإله الغيى عحل.الاإله المرئى المتجسد ء واستغل التفكرر الناتج عن 
التأثيرات الحضارية لإعادة بناء صرح حضارة قد تدم ) ص ٩۱/۹۰‏ . 


تريد أن تقول : إن الإله ( استنبط من أجل تأدية أهداف غددة للسلطة 
والحتمع ) » فلا حقيقة لوجوده وإنما اخترعه الملوك من أجل تحقيق أهداف محد دة 
للتأثير على المجماهير ف تسيير الجيوش » ولتسخيرهم ف خحدمة الأرض الى هى ملك 
السلطة الحا كمة ولاضير أن تقام المعابد » ويوظف الكهنة » ويستعان بهذه الآهة 
الحترعة ) على النصر وعلى إنزال المطر »> وعلى إلحصاب الأرض !! 

ومادامت الآلمة تابعة للسلطة فإن اة المهزومين تصبح تابعة لاإله المتتصرين 
N a a‏ 


( لقد ابتدأً التوحيد بإله مرن كبير > ف فترة كانت تجنح فيما الدولة إلى التوحيد 


۲۳١ 


لقبائلها وأراضا الممزقة لتبنى فيها دولة مياسكة الأطراف موحدة الرقعة اللحخرافية 
الواحدة ) ص "٩۹۱‏ | 4 

لكن : كيف يتحول الاإله الرى إلى غيى ( بعد مرحلة حضارية فى شال 
الحزبرة أفل تجمها) ؟ 

أيكون ( الإله الغيى ) مرحلة فكرية متخلفة » أم أن اختفاءه وراء ستار الغيب 
إعلان عن الزية ؟ 

إن التجريد فى عالم الفكر » وف عالم الخيال » وف مراحل القو الإنسانى - 
خحطوة متقدمة بعد التتجسيد » فالصغار مجسدون كل المعانى المحردة ف عالم الکار 6 . 
فلم احتلف أمر الألوهية »> فصار التجريد مرتبطًا بالتخلف الحضارى ؟ 

م إن الحقيقة المرتبطة بنشأة موسى وعيسى وحمد » وهم أقرب الرسل إلى 
التاريخ الموثق » لا يمكن أن تشير - وقد دعوا منذ البداية إلى الإله الواحد المكتمل 
الصفات - إلى هذه الحقيقة اللإنسانية التى تدعيما الكاتبة » ومن أخحذت عم » 
فقد كان كل من الرسل الثلاثة عحاصرًا من أعدائه » أصحاب السلطة ف المنطقة الى 
نشأت دعوتهم فيا » ولم يكونوا مثلين بدعوتمم إلى التوحيد لإرادة السلطة 
أو لا”دارة الماهير » وإن كانت المبادئ الى دعوا إلا لاإصلاح ا ماهير ولارصلاح 
ا ن ا 

ولقد كانت الدولة المصر ية فى عهد موسى إمبراطورية واسعة » امتد تارعها 
زهاء حمسة قرون ( ٠٠۸١ - ٠۵۸٠‏ ق . م) » ومن أشهر رجاها تجوتمس _ 
الثالث » وامنحوتب الرابع (أخناتون ) » وأحمس الأول » ورمسيس الثانى › 
وارتبطت دعوة موسى بتخليص الهود من قبضة فرعون . 

وكانت الشام تابعة للدولة الرومانية من قبل مجىء عيسى بقرون.» بل كانت 
اة اة وا رو ن ارد افا رس اران 2 وق دالت دوك الا وذو 
تذدمر قبل اليلاد » كا كانت العراق واقعة تحت السلطة الفارسية . 


YY 


ولم ترتبط دعوة عیسی بتحریر فلسطین من أیدی الروم > لأنما اقتصرت على 
الميادئ الأخلاقية العامة . 

وجاء 'الإسلام وقد دالت دولة العن » ولم يكن فى قلب ال جزيرة العربية دولة 
بالمعنى السياسى المعروف » وكانت الحيرة تابعة لدولة الفرس › كا كانت غسان تابعة 
لدولة الروم »> والمن واقعة تحت سلطان الفرس . 

ول تكن دعوة الرسول محمد من أجل قيام دولة العرب على أنقاض دولة 
الفرس أو دولة الروم بل کانت دعوة ألحلاقبة للإإتسانية كافة » الئاس سواسية > 
ولافضل لعرف على عجمى ولالأييض على أسود إلا بالتقوی . 

ولو أن ر الاإله ) حاجة اجياعية أو سياسية لقامت دولة الفرس أو دولة الروم 
وكل دولة على هذا الأساس » ولكان ازدهار الحضارات رهنا بازدهار العبادات . 
) ثم إذا كانت الدعوة التوحيدية الى تمثلت بإله أكبر مر ومتجسد قد تطورت 
إلى المثل له غیی فام ل یم هذا التطور على ا وأحدة ؟ 

لِم لم تم مراحل هذا التطور على أرض المن » أو تكون دعوة موسى رة هذا 
التطور على أرض مصر › وتكون دعوة عيسى رة هذا التطور على أرض فلسطین › 
وتكون دعوة محمد نمرة هذا التطور ف قلب ال جزيرة . 

إن التوراة تحدث عن الأنبياء السابقين الذين دعوا بدعوة موسى وكان موسى 
مصدًا لما جاءوا به »> وجاء عيسى لا لينقض بل ليتمم .. وإن القران بحدث عن 
الأنبياء السابقين »> وكان محمد مصدقًا لما جاءوا به > فكيف فات هؤلاء الرسل هذه 
الحقيقة الى جاءت بها السيدة ثريا منقوش ؟ 

تقول (إن تلك التسميات : ود » عم سين » المقه كانت تشير إلى الاله 
القمر» معبود الحزيرة العربية الرئیسی › إلا أن تجسيداته ورموزه هى الى تباينت 
واحتلفت من شعب إلى احر) ص ٩۲‏ . 

إذن » ليست هناك كثرة ولاتعدد » وإنما هناك (وحدانية ) طال با الزمن 


ا 


فأحذت أشكالاً عخلفة فى أذهان عبادها » الذين شغلنهم صراعات الياة . 

وتذ كر من أسباب عبادة القمر أن الاإنسان ( أحس بعطفه عليه » حين سهل له 
رزقه » فرافقه ف رحلاته التجارية عير الصحراء الممفرة الموحشة »> فكان "مره 
وأنيسه ف الليالى الطويلة »> وكان حليفه ف مواجهة قسوة الطبيعة » وكان لابد من 
إعادة الحميل إلى رب النعمة لإإنسان الصحراء ء وقد أدرك الإإنسان ذلك ف فثرة 
کر تقدما ورقیا > فتوجه اليه بکل جوارحه يقدسه ویعبده ) ص ٩۷‏ . 

ولاشك ف أن هذه الأسباب الادية للقمر لاتخص الشعب ای اوشش 
ا لجزيرة العربية » ومن ثم كان ينبغى أن تشترك كل الشعوب الى تتمتع بميزات القمر 
هذه ف عبادته » دون حاجة إلى ربط هذه العبادة ( بالتقدم > لأنما ميزات 
مادية حسوسة وداعة وكان يكن أن تكون هذه العبادة دليل وفاء الشعب العرفي 
وعرفانه للجميل !! 

وتقول : ( كان لابد من الاإشراف الفعلى على التجارة المتحركة بين امالك › 
لذا فقد تطلب هيمنة تملكة قوية > وإشراف إله جبار مقاتل ذى جبروت مطلق »> 
وکانت سبأً هى المهيأة لذلك ٬فقد‏ توفرت فیہا شروط هذا الحامی ) ص ۹٩‏ . 

ولكن القمر الوديع الناعم الرقيق لايصلح هذه المهمة » ولعل الشمس أحق 
بالرشيح هذا الدور » غير أن أهل المن عرفوا بالرقة والغزل » فلا أحبوا القمرء 
والحب سيد الوازين »لم يعدلوا بالقمر الها . 

وتقول : a a‏ الموارد الطبيعية المبحرة بين المالك إلى تجحميع 
ها » فوضح ملوك سب آيديہم عليما بعد أن جهزوا الحملات العسكرية بام الإله 
الكبر « المقه » ووجدوا ف طرح فکرته عاملا شال الاس ف ٤‏ 
والالتفاف حول الملك » ووجدوا تحت جناحه سترا مخفون وراءه آطاعهم ف موارد 
امالك الأخری) ص‌ ٠٠١١/٠۱۰١۱‏ . 

إذن » لقد كان ر الاله الكبير المقه) وا قبل ان هزوا ادت 


4 


العسكرية وإن ( طرح فكرته ) إنما كان عامل تبشير به ودعوة إليه ومن م يمكن أن 
تكون الدولة فى حدمة الإله لان الإله فى حدمة الدولة » بدليل أن ر الزكيز عل 
اع ر الأطفال .جاه رافك لأعفارات عة ماهر قلي واا ي ف بط 
سبأً وقباثلها وإعادة تربينهم حی یصبحوا من جنود سب المقاتلين لرتفع راية الله 
السب « المقه » وقد م كل ذلك باس الاله « المقه » وتحت رعابته ) ص ۱۱۸ . 


ولقد قام ملك سباً كرب أيل وتر) بإعادة ( القتبانين إلى مدنهم « ثلنان › 
وصنوت » وصيدوم » ورداع » وميفع بام » » لا لشىء إلا لانم محالفوا مع 
TR A‏ 

وقد ( فرضت عليهم الضرورة الملحة فى المساواة مع أفراد القبيلة المنتصرة 
التقرب إلى إلهها لللحصول على المساواة الاجياعية الكاملة بعد أن ضمنوا لأنفسهم 
المساواة القبلیة ) ص ٠١۹‏ . 

اف افو اا عل اا ا قفرا »> يشمل السلم والحرب والزراعة 
والتجارة » وبهذا يكون الدين والدولة شيثا واحدا » بالرغم من أن ( العن -كدولة 
من دول الشرق القدم - لم يعرف الملكية الخاصة نتيجة لتلوع وطبيعة الأرض 
وتربتها وطبيعتها ال جغرافية الصحراوية ) ص ٠٠١‏ » وهذا ماأثار- دهشة 
و ( تساؤلات ماركس حول كيفية وعى الشرقيين لقضية الملكية الفردية للأرض 
ورفضهم لشكلها الإقطاعى ) ص ١١١‏ » مع أن ( نظام الحكم كان قائما على 
السخرة »> لأن المشاريع الكبيرة كانت تستلزم من الدولة تسخير جاعات كبيرة من 
الفلاحين بالدرجة الأول والقباثل المهزومة لاإنجازها ) ص ١١١‏ . 

وبهذا تضع السيدة الكاتبة - دون قصد - نقطًا على غير حروفها » أو تصنع 
حروفها تحت نقط غيرها ! ! 


Yo! 


علاقة اليپود بان . . 

ومن حيرتها بين الحروف والنقط أن فرقت بین ( العبیرو ) و ( بی إسرائيل ) > 
و ( الموسويين ) و ( الهود) . 

وذكرت ( أن التوحيد الأخناتوفى قد جاء كنتيجة للتطور الذى احق بالفكر 
الاإنسافى الديى » وهو ينتقل من مرحلة إلى مرحلة أرق ) ص ٠۲۲‏ » وأن ( موسى 
كان قائدا عسكريا اعتنق الفكرة الأحناتونية التوحيدية . . وحرص - على حد رآى 
فرويد - على تعليم أتباعه أسس التوحيد الأخناتونى » وجاء هم ببعض الشرائع 
المستمدة أصوها من التشريع الفرعونى » وقد ارتد قومه عن إيمانْہم برب أخناتون » 
كا حصل لأقوام الاإميراطورية المصرية » وعادوا يعبدون العجل وهو ما زال على 
قيد الحياة » فتألم لذلك كثيرا . . وقیل إن لموسی شرائع ووصايا إلى أتباعه › إلا أن 
المؤرحين لم يعروا على مشل تلك الشرائع › وبذدلك انتهت الفكرة الموسوية واننهى 
معها آتباعها » على الرغم من الحاولات لاإطالة عمر جاعة هى أصلا بلا وجود » 
وما دمنا لم نعار على براهين علمية حقيقية لذللك فإن كل ما قيل يبنى بالنسبة إلينا 
حكايات نسجها ایال الدينى لأهداف سياسية واقتصادية بعيدة 
المرام ) ص ١١١‏ 

وما دامت هذه ( الأهداف سياسية واقتصادية بعيدة المرام ) واليهودهم ف 
الدرجة الأول أصحاب هذه الأهداف » إذن » فكيف ر( لم يكن أمام الود من 
موذج يمكن الاحتذاء به غير سباً والحضارة المنية الى كانت مزدهرة 
حیہا ) ص ۱۳٤‏ » وكان ( حلم الود » بدولة على نفس النسق فى شال ال جزيرة › 
حاصة بعد أن أحسوا بسيطرتهم الفعلية على تجارة مدن الال الخصيب : سوريا > 
فلسطين » مصر » وبلاد الرافدين ) ؟ ص ٠١١‏ . 
إنه لم يكن من مبرر لنبش هذا الماضى الہودى » مثا عن موسى وجاعته وعن 


۲۳٢ 


تشر يعاته ووصایاه » إلا لانم وجدوا فى هذا الماضی القوة الى یرتکزون علیہا فی 
بناء الدولة الحديثة على شاكلة دولة المن . 

وإذا كان ف الراث الہودی ما ساعد على ميم ( الشتات ) وحفز الهم 
فلا حاجة إلى الارتكاز على (إله) يمى !! 

لقد روت لنا ( القصص والحكايات ) عن علاقة بلقيس ملكة سبأً بسلمان » 
aS CE‏ 

( وبصرف النظر فى التخرجات الدينية والأبعاد السياسية للخلط الزمنى فى سرد 
الأحداث فإن ذلك يعن رغبة اليمود بتفكيرهم التجارى ف إيجاد علاقة ودية مع 
أصحاب تلك الخبرات » إن لم يكن من الممكن الاستحواذ علیها ) ص ۱٠۳۷‏ . 

( وكانت طموحات الود تتمركز فى ماولاتهم الكثيرة - لا نتزاع مكانة سب 
كوسيط تجارى بين الشرق والغرب أو حى منافسة تجارها فى تجارتهم وتصوروا أن 
ذلك لن يتأقى همم إلا بعد القاسك بين فثانهم المشتتة ف العام ء وإحضاع تلك 
الفغات لفكرة دينية واحدة تمقلت فى التوحيد بالاله د يوه » على غرار التوحيد 
بالإله « المقه » القوى المتجبر مجبروت سبأً وعظمنها ) ص ۱۳۸ . 

ولو أن الأمر اقتصر على هذه المكاسب المادية » فلم تكن نمة حاجة إلى موسى 
الملصرى وأخناتون » ولا إلى موسى المديانى وشعيب » ولم تكن حاجة إلى ر أتون ) 
أو (یہوه) »> ولا إلى تشریعات فرعون ووصایا شعیب . 

ومع هذا فالتوراة قانمة على أنها تشريعات موسى » واللوك الهود هم أبناء 
هرون أخحى موسى » والكة الود هم أبناء ( لاوى ) أحد الأسباط الذى من نسله 
موسى » وقصة الخليفة منذ أدم إلى موسى تقوم على سلسلة من الرجال اتصل 

لكن الكاتبة. الباحثة عن النخطا تصر على أن اليهود ( قد حاولوا فى القرن الرابحع 
بعد الميلاد النفاذ إلى امن » وحم بالفعل التقارب بيهم وبين الحميريين إثر لقاء ملك 


¥ 


حمیر ۷ تبح أسعد کرب » محبرین من أحبار یرب » دخلا إلیه - کا تذ کر کتب 
التاريخ - عن طريق الدين » وتمكنا من إقناعه فاقتنع ودحلت المودية ف القرن 
الرابع الميلادى إلى العن عن طريق السلطة ف العن » وقد أنحذ الملك « تبع أسعد 
كرب » الحبرين معه إلى العن » وهناك قام بفرض الدين المودى الجديد ذى 
الارن اة بق رة ا اة الاي اجرف واناة سار ضيه 
ص ۱٤١/۱۳۹‏ . 

( واعتقد اهود أن حكهم قد تحقق فى تأسيس دولة موالية هم » لمت شعمم 
فى أعقاب حملة الرومان على بود فلسطين وتدمير هيكلهم . . لكن الروم ظلوا 
يلاحقونهم حى المن فحركوا أتباعهم فى الحبشة واندفع الفرس يدعمون الاتجاه 
الوطلى بى جنوب الجزيرة محاولين جى عار النقمة المنية ) ص ٠١١/١٠٤١١‏ . 

( ومن هنا » فلم تكن فكرة التوحيد الهودى لمتجسد ف الله ( وه ٤)‏ 
أو حتى الوحدانية التجريدية متأثرة بالتوحيد الأخناتونى » كما يعتقد البعض » على 
الرغم من وجودتشابه كبير بين نشيد أخنائون فى الإله « أتون » إله الشمس وبين 
الزامور رقم ٤‏ التوراتی » ذلك أن التوحید الأحناتونی ہو اول توحید کون قام 
على الحبة والاإخاء والسلام ) ص ٠١١‏ . أتلك المقدمة تؤدى إلى هذه النتيجة ؟ 

أمن المعقول أن اليهودية الى غزت المن بعد أن اكتمل وجودها على أرض 
فلسطين وبابل » إبان الأسر » وصاز ها أعداء يطاردو: ما حى جنوب العن تستوحى 
ای ی کیم ا ار ا ا ر 
وظل التوحيد العى فى مرحلة التجسيد وهى مرحلة متخلفة » على حين لا تستفيد 
اليهودية من الدين المصرى » وهى الى نشأت على أرض مصر » وهاجرت إلى 
أرض واقعة تحت نفوذ مصر » وكان زعي هذه الديانة اليهودية من أتباع الديانة 
المصرية » كما يقول؛ فرويد ؟ 

وإذا كان انجلز بتحدث عن ر الكتاب اليهودى المسمى « بالكتاب المقدس » 


۳۸ 


افیری آنه لیس سوی ذکری تقلید عرف قدی ) ص ٠١٤‏ . فاين هذا الكتاب العى 
الذى الحذت عنه التوراة ؟ 

تم إن الدين المنى - (المستنبط ) لأهداف سياسية واقتصادية - ارتبط 
بالحضارة المنية وهى (حضارة دنيوية عملية »> اهتمت بالطبيعة والانسان > 
وأولت هذين القطبين فيا جل طاقانہا وقدرا تا ) ص ٠١١‏ » عن طريق بناء 
السدود وإقامة المشروعات الزراعية والتجارية والعسكرية على حين تتحدث التوراة 
عن حركة الإنسان بحركة اللإله الذى يتابع شعبه الختار بتعالمه وعمايته أيها سار . . 
أليس حديث ( التوراة ) عن إبراهيم وموسى يوجب القول بأن ر التقليد العر 
القدم ) إا هو ما عثل ف صحف إبراهم الذی کانت رسالته بین مصر والحجاز 
وفلسطين » وق صحف موسى الى صار الشعب الودى محملها فى ( التابوت ) آنا 
سار ؟ 

وإذا کان ( الیہود »> عبر تارتخھم قد شکلوا - کا یری ماركس - جموعة 
اجياعية ضما دور اقتصادى عدد بعيد عن الثقافة الرومانتيكية الى تثلت يالفكرة 
الأخناتونية ف التوحيد ». ولقد جاء توحيدهم متأثرًا بالتوحيد المنى المتشكل عبر 
ظروفه المادية الحددة ) ص ٠٤١١‏ . فن .أين جاء التشابه بين مزامير داود وأناشيد 
أخناتون ؟ ص ۱٤۲/۱٤١‏ وهل کان كل ما جاء ف التوراة والتلمود مطبوعا بالطا بع 
المأدى ؟ 

يبدو أن ماركس الهودى - فى سبيل الانتصار لاديته - أخذته الخفلة أو تغافل 
عن أسفار راعوث وأيوب واللجامعة والأمثال والمزامير ونشيد الأنشاد » وأرمياء » 
ومراى أرمياء وحزقيال » وزكريا »> من صفحات أدبية راقية فضلا عن التشريح 
التمثل فى سفرى اللاويين والعدد. 

ولقد نسيت الكاتبة أن اليهود غزوا بديهم العن » فى عهد ( تبع سعد كرب ) 
ركا اوخيد بالل و6 ف غهد لارا طروت افازسة جن عك الود من أن 
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یقوموا بدور تجاری أساسى بين مصر وبابل ) ص ۱٤١١‏ » وبمذا تكون اليمودية قد 


الى ترق على ماکان بالعن !! 


الوحدانية التجريدية عند الميود والعنيين . . 

ثم إن الكاتبة ضربت صفحا عن هذا كله وعرضت القضية من زاوية أخحرى » 
ا یور ےھ اا ا ر 
الثقافات الوطنية والقومية ولشعوب وأم الأرض » خحاطة تلك الى عاشت فترات 
حضارة وتمدن » ومن هنا فقد أضاف كل شعب » با يملك من عبقرية فكرية » 
إلى محموع معطيات الاإنسانية آراء فكرية عقائدية وفلسفية وثقافية وقيمًا حضارية 
نداولنها البشرية فیا نها ) ص ٠١۱/۱۰۰‏ . 

( واستطاعت الذهنية الشرقية متجسدة فى الذهن اليهودى » أن تخوض فى 
عة اريف ق الا غا ن الخد ا وان ارد ا الاس قر عل 
استيعاب نتاجات التداحل بين الحضارات بحكم ظروف الشتات التى عاشوا فيا ) . 

( وتمكن الهود من انتزاع شرف السب التارضى لذاك' الحدث الذهنى الذى 

شكل مرحلة انعطاف حضارى بالنسبة للاإنسان ) ص ٠١١‏ . 

) فقد (تلقف الود الفلسفة الرغريقية وافيلينية على وجه التحديد» وهم ف 
الشتات بشغف عظي » حين كانوا يبحثون هم عن حل لفاجعمم الى حلت بم 
بعد الس البابلى » فسعوا جادين لاامجاد كيان قومی هم مجتمع فيه شتانہم » وکان 
لإبد من فلسفة وقي معينة تدفعهم أولا وقبل كل شىء للاسك خوفا من الذوبان ف 
آم وشعوب الأرض الى وصلوا إلا ف شتاتهم ذلك . . ولم يكن هناك من سلاح 
غير الدين لاثبات الذات » وهو وسيلة العصر المعروفة حینها) ص ٠١١‏ . 

. . فإذا عرفنا أن الأسر البابلى تم بعد عهد سلمان » الذى بلخت الدولة الهودية 
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فی عهده آقصی ماکانت حلم به » فانقسمت الدولة » بين رحبعام ويربعام » إلى 
ہوذا »> وإسرائيل ( ۹۲۲ ق . م تقريبا ) فلا. قويت دولة الأشوريين » توجه 
سر جون ( ۷۲۲ق م ) إلى الشام واستولى على الا عاف اوقل كر 
من سکانہا أسرىء م قضى على دولة بوذا واستولى على القدس . 

وحین سقطت القدس ف يد نبوخحذ نصر ( ٥۹۸‏ ق . م) ساق أمامه الملك 
هوياقين والبى حزقيال » ومعها سبعة آلاف رجل مسلح وألف عامل مكباين 
المد فكات عدا الاسر الال الاول. 

وکل هذا م بعد تاریخ حافل للشعب الہودی »› من خروج موسی به من 
مصر ( ۱۲١١۱۳‏ ق . م) إلى أن تولى سلمان» عهد الاستقرار والازدهار 
۹-4٦۰ (‏ ق.م) أ كد دة روت تقرتا.. 

فھل نسی الیہود هذا التاريخ تحت أثر النكبات الى لحقت بہم ف زمن 
الآشوريين والبابليين أم زادنهم تمسكا به » حتى أكب الحاخامات على هذا التاريخ 
یدونونه ويضيفون إليه حى كانت التوراة الى تحتوى عإن تاريخ إسرائيل إلى سنة 
۰ ق . م أما عن التلموذ فلم يبدا تدوينه إلا فى وقت متاحر یکاد يصل إلى عهد 
بہوذا هاناسی أحد حاخاماتہم فیا بین ۱۹۰ ۰› ۲۰۰ للمیلاد . 

إذن فقد کان للود دور عفائدی شفهی ومدون قبل ان يصلوا إى ارض العن . 

فإذا کان سقراط › أستاذ أفلاطون قد ولد سنة ٤٦٩‏ ف . م أى بعد الاسر 
البابلى بأكثر من قرن من الزمان » وإذا كان اللإسكندر الذى انتشرت الثقافة 
اليونانية على يديه قد غزا فلسطین سنة ۲۳۲ ق . م فكيف أخذ البهود عن الفلسفة 
اليونانية فكرة التجريد ؟ 


ر انظر للمؤلف : اليهود تاأريخًا وعقيدة - كتاب الال سنة ۱۹۸۱ ص ۲۱ وما بعدها . 
)٣(‏ يڏ كرون أن حیاة سقزاط کات بین ر( ۳۹٩ - ٤۷۰‏ ق . م) وآفلاطون ۳٤۷ = ٤4۲۹-(‏ ق . م) 


وأرسطو ۳۸٤‏ - ۳۲۲ ق . م). 
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وإذا كانت (فكرة التوحيد الموسوية قد بقيت كأثر غامض وميم إلا أنه 
موروٹ ومستمر يفعل فعله ف الخفاء » وتوطدت روید ا رویدا سطوته على النفوس 
إلى أن قدر له فى حاتمة المطاف - أن حول الاإله هوه إلى إله موسوى » وأن ينفخ فى 
الحياة من جديد ديانة کان موس قد أقامها قبل قرون طوال تم کان ماما الجر ) - 
کا بقول فرويد ص ٠١۲/٠١١‏ فا المدف من قوها : (إن ذلك التوحيد الموسوى 
ليس سوى الوحدانية التجريدية والى جاءت عبر تلك المصالة بين الق الدينية 
الشرقية الى كانت سائدة أن ذاك وبين الفلسفة الغربية الاإغريقية بعد أن تغلغلت فى 
الارن اة اة المعام اليونافى مها » ولقد تلقفها الشرق بيان عظي حين 
E O E RAN‏ ومدنه العريقة الواحدة بعد 
اللأحرى فقاد ذلك إلى ظهور الفكرة الواحدة كمال الخير عند أفلاطون › 
واللوغوس أو الكلمة عند الرواقيين » ولقد حمل الفلاسفة اليمود تأثرانتهم تلك إلى 
الديانة اليهودية » فإذا الإيمان اليهودى بالاإله هوه يتزج مع تلك الفلسفة التجريدية 
ليكونا معا « وحدانية تجريدية » يظهر فيما الله بمظهر جديد » ليس له رمز» 
ولا صورة » ولا تثال » بل هو مفهوم محرد جاء على لسان موسى ) ص ٠١۲‏ . 

وإذا كان ما وصل إليه المزج بين الفكر الشرق والفكر الخرلى هو ( مفهوم محرد 
جاء عل لسان موسی ) a‏ هذه الرحلة الشاقة ؟ 

ان ارالك اهلي ٠‏ حل عد ( فلوو عن اتا مدرسة السكند رة 
( الأفلاطونية الحديثة ) ولكن فيلون ( تخطى أفلاطون بعد أن م له عملية استيعاب 
فكرة أفلاطون فى مثال اير » فصار هذا المثال إلى ما فوق الواحد » ليصبح الله 
أفضل من الفضيلة وأفضل من العلم ) ص ٠١١‏ »› فهو الذى ر يحتوى العناصر 
وہیمن علا ولا محتويه شىء» وهو فوق الزمان والمكان لأنه فى كل 
مکان ) ص ۱٥٤/۱٥۳‏ . 

لكن هذه المعام جميعا وصل اليما ( الفكر الموسوى ) وكل ما زاد على يد فيلون 
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لمتأثر بالمذهب الحلوف الصوف الرواف هو أن ( کل شیء مفم بالارله ) ص 04 
وھو بہذا أيضًا يبعد عن ال جذور الموسوية »> لكا شروح تزداد عمقًا وسعة . 

فإذا كان الاإنسان قد انتقل إلى ر المفهوم امحرد ) وتوصل إلى ( القناعة بالتوحيد 
أو الوحدانية المطلقة ) » وكان ( من جملة تلك احتمعات اجتمح العى ) فإن دور 
الفكر الہودى سبق على الفكر اليونانى الرواق . 

( نقد بدا ا ذی موی» ف نص مع اللإاله الهمذاف «تاب ريام » بدا ف 
الابتعاد عن مرافقة آلمة أحرى ف نصوص متأخرة » يرج البعض مها إلى ما قبل 
الميلاد بنصف قرن وقد وصلت تلك العقيدة إلى الكمال اللا هوق بعد أن صار إله 
السماء والأرض ) . 

(كا ظهرت عبادة « الرحمن » ۴ a‏ الفغرة الى ظهرت مھا عبادة رب. 
السماء » كما وردت لفظة « الرحم » رض ضفو ة احرف سف فض ها 
فهل يعد هذا دلیلا عل الوحدانية وتعدد الصفات » لاعلى كرة الالهة > كما يعد 
دلیلا على اث ر اليمودية الى دخحلت مع e‏ أو کا دحول فكرة 
التوحید مع حجاج بیت الله ا حرام الذى أذن إبراهم الخليل بالحج إليه من قبل 
دعوة موسى عليها. السلام مخمسة قرون أو تزيد . ؟ ) 

( يذ كر اللإخباريون وتحفظ لنا الكتب ذكر جاعة عرفت « بالأحناف » كانت 
تدعو إلى عبادة الرحمن, سكنت المن ورفعت صونّها بالتوحيد »> وقد وردت لفظة 
حنف » فى النصوص العربية الحنوبية وهى بمعى I TENT‏ بشی ء 
ما ) . 

( ومازال تاریخ نشوء اللنفة فى لمن غامضا ٤‏ ومن ا آن تکون امقدادا 
لديانة ر ذی ”موی » الى بعتقد ا ضمن العبادات السائدة ف القرن الأول 
ا الميلاد فى العن ) . 

( وقد کان لعقیدم أربعة ركان - کا يذ كر الفخر الرإزی ¬ هى :' جج 
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البيت واتباع الحق » واتباع ملة إبراهم والاإخحلاضص لله وحده) . 
( ولقد استمر ذلك المذهب ينتشر ويتوسع ولم يعد مقصورًا على جاعة من 
الاس » واتما أصبح يشل تيارًا قويا حاصة قبل ظهور الإسلام بفترة وجيزة »> عل 
ENE E E E‏ 
وأسعد أب و کرب الحمیری » وعلاف بن شهاب القیمی » وخالد بن تان العبسى » 
وغيرهم وكلهم من بيوتات يمنية وقرشية معروفة . ويبدو أنها كانت بدعونها تلك 
تبحث عن مخرج لأزمة الحضارة المنهارة فى جنوب ال محزيرة » ولم تتمكن من العثور 
على حل لذاك الاحتناق الحضارى إلا ف الدعوة الى حرجت من قلب الجزيرة 
العربية رافعا رايتها الرسول العرى محمد بن عبد الله > عاثر على الحل والدواء » بعد 
أن عرف امرض العضال الذى أصاب الجزيرة العربية مجنويما وشماها . 
- ( واستطاع القائد العبقرى أن يصوغ الروح العربية من جديد ويخلق مها أمة 
نطقت بلغة واحدة » وامنت بفكرة واحدة » كمقدمات تارخية لخلق الكيان 
الواسحد ها بأسسه المادية والحضارية » وليبنى الدولة العربية المركزية الواحدة مستوعا 
الفکر الاإنسانی والحضاری بعامة ) ص ٠١١/۱١۸‏ . 
EF 8‏ 
هذا . . وما أظن هذه الدهاليز الفكرية المتداخلة الى تاهت فما الكاتبة أكثر 
من مائة وستين صفحة » لتصل إلى هذه النتيجة > فى حاجة إلى تعليق . 


التراث والثورة ... . 

من الطرائف العراقية أن بعضهم كان يعرف نفسه قائلا : ثلاثة شين » يقصد 
آنه شروق ‏ شیعی شیوعی . . 

ومعظم شيوعى العراق من الشسعة > اتخدذوا اللون الأحمر تغبيرا عن السخط 
وإرادة الانتقام من الحا كمين (الستيين) » كا أن اللون الأحمر يكسم انك 
المعسکر الاشترا کی مادا a‏ 

ومن المعروف أن ( الحسينيات ) ”“ ف العراق تؤدى دور دولة داحل الدولة › 
من الإشراف على التعليم والتوعية والرعاية الاجماعية »> ومهام أخرى . 
وقد تصطبخ دور العبارة ف بلاد أخرى بمذه الصبغة » لكن الذى يلفت النظر 
أن كثيرا من حملة الأقلام صاروا يروجون للشيوعية » تحت شعار السخط الثورى › 
والمهجية العلمية الاشتراكية »> ليس عن إيان بح الكادحين من الال 
والفلاحين » وليس عن رغبة فى تحرير البلاد من المظالم والآفات الاجاعية 
والسياسية » وليس عن اقتناع بأن إنجيل ماركس هو خير المذاهب والتشر يعات الى 
ظفر با الجنس البشرى » سبيلا إلى الانعتاق من الغيبيات والأساطير المقدسة الى 
تغل الفكر والإرادة » وتزيف الطموحات الإنسانية المئلة ف الحق والتير واللهال 
والحرية والمساواة . . ليس من أجل أن يصنح الان رة دون وا ,ي 


. الشروقيون هم سكان جنوب شرق العراق ف العارة والناصرية وكربلاء والبصرة‎ )١( 
. السينية بثابة المسجد عند السنيين » لكنه مسجد يؤدى وظائف اجماعية وسياسية‎ ۴ ( 
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وأن تتحرر إرادته ف تقرير مصيره » بل لأن هذا الطريق هو ( موضة ) العصر الى 
بكسب الشهرة » ويعحجل بالانتشار . 

إن حملة الأقلام الذين يروجون للشيوعية ف العام يسهل عليهم الوصول إلى 
مساقط الضوء > لأن التنظي المحزهى فى أى من بلاد العام يسعى جاهدا من أجل 
السيطرة على وسائل الإعلام دور النشر ء تماما كا يفعل التنظي الصهيونى »> وإن 
كان هذا التنظم الأخير أك رصا عل أجهزة الال والاقتصاد والسياسة : 


وهذا يفسر الإلحاح المستمر على أقلام بعينْا > والإهمال المتعمد › وإرادة قتل 
المواهب الأخرى الى ترفض هذا الاتجاه » أولم' تعرف الطريق إليه . 
ولعل تعبير ( الشللية ) ف بلادنا حمل فى طياته بعض هذه اللامح » تأسيا بهذا 
الاتجاه الذى عشش وأفرخ أجيالا ف مواطن ختلفة › أو انعكاسًا لما يدور فى 
الساحة »> حتى لايفقد (الآنحرون ) مواطىء أقدامهم . 
o )‏ 
لعل هذه المقدمة تمهد لعرض كتاب ( التراث والثورة ) “ لغالى شكرى › وإن 
كانت هذه السطور القليلة لا تملك إلا الإشارة الموجزة » لكا عرف باتجاه يتحرك 
يننا > وجد طريقه على رءوس الأشهاد . 
والأستاذ غالى شكرى من الدارسين المؤهلين - فى إخحلاص شديد - لحمل 
الأمانة الى حملها شبلى شميل > وفرح أنطون » وسلامه موسى » ولويس عوض > 
» وهى أمانة التنوير والتطوير » وخحلع أكفان التراث عن هذا الشعب العرن العريق . 
وعراقة هذا الشعب العرهى تمتذ إلى ما وراء ( الحركة ) الاإسلامية »> عبر الاف 
الستين»حيث الحضارة الفرعونية والفينيقية والسومرية والبابلية . 


١ (‏ ) دار الطليعة - بيروت - سنة ۱۹۷۳ 
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( إن تراثنا أغى من أن يحد رحلة حضارية واحدة » فن بابل وأشور » ومن 
الفراعنة والبابليين والفينيقيين وغيرهم من بتاة الحضارة القديمة » ومن اليهودية 
والمسيحية واللإسلام > وغير هذه الديانات من الرسالات الروحية والاجماعية 
والفكرية الكيرى . ينحدر إلينا تراث ضخم » لم يلق للأسف ماهو جدير 
به ) ص ۱۹ . 

اش ف ان س اة الات ود ى واد اة اة لاا 
الروافد وتنوعها › وتوسع الينابيع وتعمقها . 


والانفتاح على العام الأ كير - وناصة فى الحال الأدبى - بحرر الفكر العرى من 
قود کثبرة ٤‏ فلاا بر بطه بدن 4 ولأ لغة ولا وطن ¢ لأن الاإنسانية تراثه ¢ والعالية 


ڪاله 4 والثورة مرامه : 


وف سبيل ( تأسيس منهج يصل بين التراث والثورة ) ينبغى أن نعل : 

أولا : ( أنه ( لا سبيل لثورة ثقافية دون أن تشمل قضية « الراث » › باإعادة 
نظر جذرية تتناول كافة « الحرمات » التى عانى الفكر العربى من تجاهاها أمدا 
طویلا ) . ص ۱۳ . ۰ 

ثانيا : ر أن الأصالة هى الواقع » بكل ما يشتمل عليه من عناصر » ومن بيا 
« التراث » » والمعاصرة هى استتخدام المنهج العلمى ف التفكير ) . 

( فلو اعتبرنا الأصالة هى الواقع بكل شموله وعتاصره لرفضنا من التراث الشىء 
الكثير نما يعوق حركة الواقع وتقدمه » وتصبح أصالتنا هى ذلك الرفض الواعى 
لحه الل ف ا ن 30 : 

ثالنًا : ر أن العودة إلى التراث كالانتماء الحضارى للغرب » كانا حرد رد فعل 
مذعور أمام الرياح القادمة من وراء البحار) . ص ١٠١‏ . | 


4¥ 


وكا كان ضعف قدرة دعاة العودة إلى التراث » ودعاة الانتماء الحضارى 
الغ تبين مواقفهم Ey‏ أهدافهم . 

( إن المصريين الذين كانوا بحلمون مثلا بحصر ١‏ فرعونية » » والسوريين 
واللبنانيين الذين كانوا بحلمون بالحضارة « الفينيقية » » والعراقيين الذين كانوا 
بحلمون ببابل الجديدة - لم تكن لديهم جميعا إجابة واضحة عن هذا السؤال : 
ما هى اللامح « الواقعية » لمصر الفرعونية > أو فينيقيا > أوسومر الى تريدون 
بعھا ؟) . 

( اما دعاة الفكرة الإسلامية المتطرفة فهم وحدهم الذين امتلكوا وتصوروا 
واضح العام لدولة الإسلام الى يريدونما » لأن القران ف ذاته « تشریع » متکامل 
السمات للوجود الاجماعى والسياسى » وأصحاب هذه الدولة » الآن » هم الكتيبة 
المتقدمة للرجعية العربية.» على جبهة التراث ) . ص ٠١‏ . ) 

رابعا : (كانت دائرة الفكر والأدب المشغولة بالتراث داثرة ضيقة من خحاصة 
المقفين » أما الآن » قفرا مج التعلم من الطفولة حى الجامعة » وبرامج اللإذاعة 
والتليفزيون الى تخاطب ملايين الأميين > والصحافة ودور النشر الى يسيل لعابما 
أمام الربح السريع » وتشريعات احالس النيابية - هذه كلها تنقل القضية من 
الدائرة الضيقة إلى أوسع الدوائر إطلاقا » دائرة الشعب ممختلف طبقاته وطوائفه 
ومذاهبه واتجاهاته السياسية والاجياعية والدينية » وهو الشعب الذى جد نفسه الآآن 
مطوقًا بقواعد اوقم مدحدرة مذ آلاف السنين » من ناحية » وتحديات الحاة فى 
القلث الأأحير من القرن العشرين » من لاحية أخحرى » ولقد كان شعبنا بعانى مشقة 
ذا التناقض معاناة حرة » إن جاز هذا التعبير » :ولكنه الآن - وهو برى القم 
القدمة تأحذ طريقها .إلى الدساتير والقوائين - فزن التناقض سيكون ج 
الا ازا > بين الحياة .والموت » لا بين القديم .وانلحدید) . ص ٩/۸‏ . 

هكذاتعرض الكاتب أقضية التراث » من خلال خوفه على الحتحع الزفء ان 


YEA 


يؤدى إلى موته نشر ( الق القديمة ) » الى هى التشريع اللإسلامى » الذى يطالب 
الاد ترات الح اغضاد أن الدولة دينها الإسلام » لأن الغالبية العظمى 
فن القحب لمرن + ولان الدور اا رك هده الول غ طرال: اکى من الف 
عام » كان تحت راية الاإسلام . 


وجراثيم ( القيم القدية ) الى تعمل على نشرها أجهزة الإعلام والنشر والتعلم 
وامجالس النيابية - تتجلى حطورنما فى أن ر القرآن ف ذاته تشريع متكامل السات 
للوجود الاجماعى والسياسى ) »> وهذا وجب الحذر ف مواجهة هذه الجرائم 
القاتلة »> فنعمل على عزها » قبل أن نستخدم المصل الواق . 

وهذا ينبغى إدراك أن (العودة إلى اللإسلام »> وليس الإسلام تفسه» هو 
« وجهة النظر » الجديرة بالمواجهة » لى معركة الراث » بين الثورة والثورة 
المضادة ) . ص ٠١‏ . 


وحى لا نثير العواصف » من حيث ندرى ولا ندری › بنبخی آن تین : 

١‏ - أن ر الخطاً الفادح الذى تورط فيه الفكر العربى هو أنه نظر إلى تراثنا نظرة 
جرزئية > لأا حددت « مولد » تراثنا بالفتوحات العريية › وأصيح 0 الارسلام ( 
وحده هو کل تراثنا ) . ص ۱۸ . 

۲ - أن ( الحضارة فى جوهرها « إنسانية » » ها دورات جدلية > تعتمد الأحذ 
والعطاء » وحن حين نأخحذ من الحضارة الحديثة « لا نستوردها » ولا نطلب من 
الغرب أن يسدد ديا > لأن الحضارة حضارتنا كا هى حضارتهم > بلا زيادة 
او قان > والامتناع عن « الأخحذ » هو تنكر لراثنا ء الذى يشکل عا تارا 
من عناصر تكوين هذه الحضارة »> وهو أيضا اا ا الذى يرفع 
جباه أجدادنا عاليا ) ص a‏ 
لقد تأثر تراثنا وأثر » وأخحذ وأعطى » والضرورة العلمية تقتضى رصد هذه 


۲۹ 


المحموعة من المؤثرات والتأثيرات التبادلة > حى نحدد البعد الاإنسافى العام 
رانا ) ص ۲۱ . 


۳ - ر( الفرق بين الذين « يتكلمون » عن إحياء التراث وبين الذين ميونه 
بالفعل > الأولون يقتلون أعظم ما فيه »> بتحفینه ف کهنوت التفاسير والورق 
الملصقول » والآنحرون يبون روع ما فيه شرارة الحياة الحديدة المعاصرة » الأولون 
فى واقع الأمر يشكلون جبهة الثورة المضادة للتراث » والاخحرون يشكلون طليعة 
الثورة داخحل التراٹ ) ص ٠۳‏ . 

٤ن‏ آقصی ما نستطيعه ف هذا الصدد هو الاستنارة بأدوات الببحث 
العلمى الحديثة ف رؤية التراث رؤية جديدة »> وهو ما ندعوه بإعادة التقييم › 
أما فرض المصطلح الجديد على التراث القدم » بہدف سياسى نبيل » هو إقناع 
الآحرين بأن الاشترا كية مثلا ليست غريبة على تراثنا - فهو حمل من امجافاة لروح 
العلم ما يبتعد بالحاولة ف المدى الطويل عن المدف النبيل » بل قد مجىء برد فعل 
عكسى » نتيجة مانتوهم أنه «أرض مشركة » ففوق هذه الأرض يكسب 
الرجعيون بغير شك » لأنها فى الأصل أرضهم » وليست أرضنا) ص ٠٤‏ . 

 # ê 

بدأ الكاتب بتوسيع داثرة التراث » ليتخطى » أو ليغطى على التراث الإسلامى 
بالتراث الاإنسافى » وعلى التاريخ ف مرحلة مازلنا نحيا امتدادانّها > بالتاريخ العام 
الذى نستشرف إليه من بعيد . 

والتقی بالدکتور تیزیى ف أن (الحضارة فى جوهرها إنسانية »> ها دورات 
جدلية » تعتمد الأحذ والعطاء ) » لتصبح الثقافة الاشتراكية - وليست الحضارة ٠‏ 
الغربية - نابعة من تراثا » لا دخيلة » ولا مسثوردة »> ويمكن أن نقول : هذه 
بضصاعتنا ردت إلينا > لکن لا ینبغی أن نقول هذا القول » حی لا ( جیء برد فعل 


Ya. 


عكسى ) على ( أرض مشتركة ) » يكسب فوقها ( الرجعيون دون شك » لأنما فى 
الأصل أرضهم » وليست أرضنا) . ٠‏ 

وانفرد غالى شكرى با أسماه ( الوحدة التاربحية للشعب . . فا يتعقر علينا ‏ 
استنباطه من إحدى مراحل تراثنا قد لا يتعذر العثور عليه من مرحلة أخرى » أى أن 
ا دة فى .اهار الورك او ال وة او اة 6 او اة :> 
وما لا نجده فى هذه المراحل الحضارية من تراثنا القومى قد نجده فى الاإسلام › 
وھکذا) ص ۳۷ . 

وهذا ما تمليه فكرة استيحاء التراث فى العمل الدب » وهو ما ليس موضع 
جدال أومراء > حن من أشد الدارسين تعصبا » او« رجعية » . 

لكن الذى هو موضع استنكار » أن تضيق الدائرة بعد اتساعها » ليصبح 
( التراث اللإنسانى ) هو ( تراث الوجه الثورى للحضارة العالمية الحديثة ) > لأننا 
( أحوج ما نکون إلى التراث الاشترا كى العلمى » نظرية وتطبيقا » هذا التراث هو 
الذى سيمدنا- على صعيد الحركة - بأدوات التغيير الثورى لواقعنا 
المتىخلف ) . ص ۳۹ . 

( إن ضيتق الاحتيار واتساعه متصل أوثق الاتصال بطبيعة الأفق الاقتصادية 
والاجْياعية للطبقة الى تختار » فكلا انحعصرت مصالحها فى دائرة أنانية ضيقة م 
تتسع رۇیتها واختيارها الفكرى لا هو أنفع للمجتمع ككل › وما هو اکر فائدة 
للإنسانية جمعاء) . ) 

ر وهكذا » فالطبقات الثورية > بطبيعة محتواها الاجماعى » هى الشريحة 
الأکثر انفتاحًا ف رفضها وقبوطا لما فى تراثنا وتراث غيرنا من تقاليد وقم ) ص ٤١‏ . 

( وهی - حين تحاول أن تتخطى حدود أزمتها - إنما تحاول أن تنتشل الحتمع 
كله من الوهدة الى يتردى فيا > وأن تنقذ الاإنسانية تما بہددها ف مكان ما على ظهر 
هذا الكوكب ) ص ٤١‏ : | 


إ0 


( هكذا نستطيع أن نفهم کت ارر ا ی ق اک و 
اليونان والرومان » وناضلت السيحية ف عقر دارها »> وتجحت ف فتح عصر 
جديد » لا للبرجوازية وحدها > ولا لأوربا وحدها » ولكن للاإنسانية كلها > ولاذا 
ا انټاتاڭ > فرعون مصر E REE bh Û‏ ف دعوته : «عودوا إلى 
القدماء » » بإحيائه الشعائر القديمة » وأساليب الفن القديم » ولم تكد تمضى مائة 
سنة حى كان الغزاة من كل جانب يكتسحون البلاد ) . ص ٤٤/٤۳‏ . 

ولا شك ف أن الدعوة إلى الأحذ بالقي الإسلامية هى ( عودة إلى القدماء ) » 
على طريقة أبسماتيلك » جاء على آثرها الغزاة من الفرنسيين والاإنجليز والإسرائيليين > 
وتوالت هرانا وانتکاساتنا . 

ولو ان الدضوة كانت إل الخد بالراث الوا والرومان + كا فلت زرا ة 
أو بالتراث الفرعونى والسومرى » كا ينبغى أن نفعل . . ولو أننا ناضلنا الإسلام ر فى 
عقر داره لنجحنا فى فتح عصر جديد » لا للبرجوازية وحدها » ولا للعرب 
وحدهم » ولكن لاإنسانية كلها ) » عن طريق الاشترا كية العلمية » والوعى المادى 
للتاريخ . 

(إن تحرير الأرض من الاحتلال يتساوى مح تحرير الارنسان من الفقر والجهل 
والخوف » ومن تم كان التراث الذى تنجز الرجعية مهمة إحيائه > ومحرص الاستعار 
على بقائه وتدعيمه »> هو تراث التقاوت الطب › ومعاداة العم » والاستسلام 
للقهر . . إنه التراث الذى تاج إلى « المدم » بمعاول الدراسة العلمية والببحث 
الموضوعى » بكشف "مزة الوصل بينه وبين القوى الاجياعية المستفيدة من ركامه 
الأيديولوجى ) ص ٠١‏ . 

( والتراث ف حياتنا لا يبدأ بالكلام المكتوب أو الخطوط أو الحفوظ . المقروء 
أو المسموع » وإنما هو يبدا بتلك القيم والعادات والتقاليد ذات الطابع الحمل ا 
هذه الى تنعكس ف سلوك الأفراد واللماعات انعكاسً فعلیا »> وتجری. ف مارسانہم 


YoY 


اليومية محرى الأشياء الطبيعية » لا من قبيل الشذوذ والاستثناء ) ص ٤1‏ . 

ومن هنا فالقم والعادات والتقاليد الإسلامية لا تمثل - فى إطار الحتمع 
العربى - إلا ظاهرة الشذوذ والاستثناء > أو القشرة الى رسبنها القرؤن الأخيرة › 
الى لا تكاد تتجاوز حمسة عشر قرنا . . لكن أصالة الدماء الى تجرى فى دمائنا › 
E O O CRD‏ 
الزمان . 


( ولقد ثبت - بالدلیل القاطم من التجربة التارنخية - أنه ليس صحيحا أن 
تتهير الق تاقائيا غداة تغيبر الاقتصاد والسياسة ) ص ٥١‏ . 

هذا » لا ينبغى أن تشكل ر الظاهرة الإسلامية ) - با صحبا من حضارة 
زاهرة » امتدت ف ححلايا امحتمح ثقافا اا دا ا ت حطر على الكيان 
العربى الذى واكب التاريخ الإنسانى » منذ فجر الزمان » بمحضارات شاخة شموح 
الأهرام »> خحصيبة خحصوبة حدائق بابل » نبيلة نبالة عصر الشهداء . 

إن دراسة جادة للأمثال العامية تحدد مسار الحتمع العرف » على وفق تقاليد 
ما قبل ( الظاهرة الارسلامية ) . 


ولا ريب فى أن ال مل يعبر عن الوعى العميق الذى أصلته التجارب والتفاعلات 
الاجياعية والسياسية والاقتصادية حلال رحلة الاإنسان الذى عاش على هذه 
الأرض منذ نشأة الحياة . ۰ 

وبمذا تصبح المرحلة الإسلامية على هامش حياة الإنسان على هذه الأرض 
العربية » ويصبح الوقوف عندها لوا من التعصب والعنصرية والجمود . 

( ولولا أن المواهب الفنية الرئيسية فى الأدب العربى الحديث تنتمى بصورة 
أو بأحرى إلى اليسار » معانيه الختلفة » لتوارت إلى الأبد من عقولنا ووجداناتنا 
أروع ما ف تراڻنا من قم وتقالید ) ص ٦٦‏ . 


Yo 


لأن دورهم اتصرف إلى الكشف عن ( الق والتقاليد الثورية المطمورة ف 
تراننا ) . 

فقد حيمت - منذ المد اللإسلامى - على تراثنا الأصيل خحيوط عنكبوتية لزجة > 
شت » أوكادت » حركتنا الحرة » وزيفت » أوكادت › معام حياتنا وتقاليدنا » 
وطخت مثات الأقلام الرجعية بركام من النهويمات الميتافيزيقية على حركة الفكر 
العرفى » حى كادت تقتل فيه الحياة . . ولولا هذه العناصر الثورية الى كانت 
تنبعث من حين لآحر مزقة هذا الركام »> ولولا ما تشكله إ( جبية الصمود 
والتصدى ) ف وجه هذا ر الخثاء ) الذى يتدفق تدفق السيل - لا آذن فجرنا بهذه 
الإشراقة الى تتألق من هنا ومن هناك › ولا تلبث أن تمزق كل أنسجة الظام 
والظلام »> معلئة الانتصار العظيم لاحنسان الاشرا كى الذى يملك مقومات الخحياة 
الحرة الكريمة . 

e 

إنه - إن تكن ( القوى الرجعية ) فى الوطن العربى تتجه إلى (بعث « المثل 
العلل » للقي والسلوك من أركان وأنقاض تلك الفترة الطويلة المظلمة ) - فإنه 
( يتعين على القوى الثورية أن تفعل العكس » وتبحث عن رموز ثورتها فى الفترات 
المضيئة » بالاإضافة إلى دراسة الظلام » وتحليل أسبابه > وبلورة نتانجه السلبية على 
الماضى والحاضر والمستقبل ) ص ۸٦/۸٩‏ . 

KE CSU SES‏ > لم يكن محرد سياحة فكرية بين 

ل یو ا کان عر اف التفكير » هو أن الموروث من السلف الصالح 
فط وحده لا يكئ اة اللإنسان » وأن الراث البشرى وحدة واحدة بالتشابه 
والتناقض معا › لذلك فهم » بدلا من التعريف الشائع لعلم الكلام بأنه «علم 
يتضمن الحجاج عن القواعد الاإيانية بالأدلة العقلية » » قلبوا التعريف رأسًا على 
ت > وجعلوا السنة والعقائد فى حدمة العقل » ومن ثم ظهر فى بداياتهم الأولى 


ot 


نزعة الاعياد على العقل › وإقامة سلطان له » إلى جانب النصوص المنزلة » وكان 
لوقفهم التحررى ا الاأنسان » وتقديس عقله › ما دفعهم إلى أن يتفقوا على 
أن العبد قادر مالتق | لفسال حیرها وشرھا › ولکنہم NSA‏ 
لتتحمل المسئولية بالثواب والعقاب » أى آنهم رفضوا فكرة القضاء والقدر » « إذ 
كيف جير الله عباده عل فعل قدره هو عليهم » ثم حاسم » لأنهم فعلوه » » وقد 
تطور الأحذ بالعقل عند المعتزلة ثلاث مرات » الأولى أنه كان ادام لفهم الدين › 
ec ¢‏ 6 اي 

والثانية انه اصبح ندا للشرع مساويا له »> وف الثالثة تغلب العقل عندهم »> و-حاولوا 
تطويع الوحى ف حدمته . 


وهكذا » لم تعد هناك فى عرفهم « مسلات يقينية » › ا 
قابلا للنظر والنقد »> وحل الاستقراء والاستدلال مكان الايان . 

وم يكن.المعتزلة محرد تیار فکری »› بل کان مم تنظیمهم السیاسی الذى تبلور ف 
أواحر القرن الأول الهجرى . 

وهم بدعوتهم لحرية الاإنسان يرونه صاحب الحتق ى إقامة وإسقاط السلطة 
السیاسية ) ص ۸۸/۸۷ . 


e 
سبتى أن تناولنا الرد على هذه الأفكار المفتراه على المعتزلة فى كتابات ( طيب‎ 

تیزیق ) » وتبينا أن ( تيزينى ) يعمد الى تشويه النصوص › حى تخدم أهدافه > 
لکن کاتینا هذا لا یکتنی بتردید ما سبق به ( تیزیی ) . بل یغالی فیزعم آنه رجع فیا 
قدم إلى كتاب الملل والنحل ( ج٠‏ ص )١١١ -١۸‏ » ومع أنه يذ كر هذا 
الكتاب فق ثبت مراجعة » ولم يشر ف الامش إلى الطبعة الى أحذ عنها > فإن هذه 
الصفحات تتناول فرق الاعتزال »> وتعرض اراء متنوعة » بعضها .ميل إلى 
الاعتدال » وبعضها ييل إلى المغالاة > لكنها جميعا لا تكاد تبعد عن الخط 


CL 


الارسلامى العام > کا سبق بيانه عند عرض كتاب ( مشروع رؤية جديدة للفكر 
العر ف العصر الوسيط ) . 

ومن المغالاة فى التزييف ما يردده عن ( عارف تامر) من أن القرامطة ( قد 
ا دعونهم على قواعد اجماعية واقتصادية . ١‏ فكان من أهدافها القضاء على 
استغلال الانسان للإنسان» ونزع الاملاك العقارية الفردية الواسعة» ومصادرة 
اللإيرادات الطائلة الخاصة لمصلحة الدولة »> وفرض*ضرائب معقولة متدرجة ف 
الضحامة > وإلخاء فانون ميدأ الوراثة » ومضادرة املا المهاجرين والعصاة ¿ 
ووضع جميع وسائل النقل والمواصلات تحت تصرف الدولة » وزيادة المصانع 
الوطنية وآلات الارنتاج » وإصلاح الأرض المحدبة » وتحسين المزروعة منها » وفرض 
العمل اللإجبارى على جميع الأفراد ووصل العمل الزراعى بالصناعى > وإقامة 
نظام شورى قام على محلس خاضع للانتخاب الجاعى بحل حل الملكية الوراثية › 
ونسف نظام الاستشناء بين الطبقات » وتغيير العقلية السائدة المرتكزة ف كل شىء 
على الدين وکل هذا ېدد بالفناء » ) ص ۸٩‏ . 

هذا مع أن الحقيقة لا تتجاوز الضرب على الأوتار الى تثير الجاهير المعانية 
والمتشوقة إلى الانتقام من نظام الحكم الذى خحضع للأتراك » وتفشت فيه عوامل 


الفساد احتلفة . 
وعمل القرامطة وغيرهم لا يكاد تلف فى شىء عما كان يفعل الصعاليك وقطاع 
الطريق . 


لقد ہض ہذا ( التنظم ) عناصر فارسىةموتورة وحاقدة وحالة ء احذت 
( التشيح ) ردا » ومع ذلك احلت للاتباع ترلك الفرائض الدينية › كا احلت النبيذ 
A E OE‏ واتخذت فى مراحلها الأول نظام الشركة 
فى الأموال »> لكنا ما لبشت أن استخدمت الاإغارة والب والسلب » وهاجمت 
قوافل الحجاج » وقتلت عشرات الألوف » وسرقت كسوة الكعبة » ونهبت التحف 
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والكنوز » من البيت الحرام » واقتلعت الحجر الأسود » وذهبت به إلى هجر» 
واضحت سرطانا فی جسم الأمة 4 يتحر اك ما ن البعحرين والعراف والشام ٤‏ حى 
قال اسحد قاد ہم ( ابو طاهر الحنابی 2 


آنا الله » و بالله أا مخلقق الخلق > وأفتيهم أنا 

فإذا كان هذا هو الغوذج الثورى فى الراث » وكا فعل حسين قاس عزيز من 
البابكية "“ دعاة العدالة الاجماعية - فإن مفهوم الثورة الاشراكية يتحدد ف مرد 
استغلال الكادحين والمطحونين للانتقام بشع الانتقام من النظام الاجماعى › بدلا 
من العمل على إصلاحه . 

وللأسف هذا المظهر الأساوى الشرير هو ما شد الانتباه إليه > وكان عمل 
( الثوريين ) على إحيائه وإشاعته . 

( فالذى سحتاج حًا إلى إحباء هو بعض المواقف النادرة فى التراث › تأحذ ملا 
القيمة والشكل وزاوية النظر » أى المج > دون المضمون الذى لا علاقة له بعصرنا 
وإنساننا ) ص ۹۸ . ٠‏ 

وهذا المج يتحدد فى تخريب ( الق التراثية ) » كا يتحدد فى محريب القم 
الحضارية المعاصرة »> فما عدا ما مس ( احتمح الاش را کی ) . 

ويتمثل هذا التخريب فى الإساءة والنيل من كل ماهو عظم . 

( فنظرية الخلود الكامنة وراء التجنيط والأهرام موقف هرويي من الموت ٠‏ 
ورؤية غيبية للحياة ) ص ٦۷‏ . بدلا من أن تكون رمزا للانتصار على الموت » 
وإعانًا بالإنسان القادر على التحدى العمل والبناء » والرغبة فى تجدد الحياة »> حى 
لا يبكون كفاحنا تى الحياة الأولى رد نشاط لا تحكه قيمة »> ولا تسدده عدالة › 


ولا نوجه واب أو عقاب 


۱7( رسالة لنیل الدکتوراه من جامعة موسڪو سنة ۱۹٦٦‏ - محكتبة النبضة - بغداد - للا تاريخ 
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( والنراث الاإسلامى بقوانينه وتشر يعاته يضع المرأة فى منزلة مهينة فالرجال 
قوامون عليما » وحصتها فى الميراث وحضانتها للأطفال » إلى غير ذلك من قوانين 
الحبودية القديمة الى ورثناها » بالرغم من كل ما حققته المرأة ف الحياة الدنيا » من 
حرية اقتصادية وحمل للمسئولية ) ص ۹٩۹‏ . 

وللاأسف » هذا الوهم العابث يتكىء على ما جاء ف ر تجديد الفكر العرى ) 
للدکتور زکی نجیب محمود ( ص ۷۹٩‏ - ۸۰) » على حين من يقرأ قراءة عابرة 
ما ورد ف السور القرانية ( النساء والمائدة والنحل والنور) جد تسوية كاملة بين 
الرجل والمرأة أمام القانون » وفى شئون المسثولية والحزاء فى الدنيا والاحرة » وف 
الحقوق لمدنية بمختلف أنواعها . 

فلامرأة - فى نظر اللإسلام - شخصيما المدنية المستقلة عن شخصية بها - 
أو من هى تحت رعايته » وقد ذهب أبو حنيفة إلى أن للمرأة أن تزوج نفسها مى 
شاءت » بشرط آلا تتزوج ا تک ولیس لولہا الأعراض إلا عند عدم 
الكفاءة » وأباح للمتوفق عنما زوجها - إذا كانت بالخة عاقلة - أن تتزوج بن 
تشاء » وأحاط حقوق القاصرات من البنات بسياج من الاية والرعاية ء» والمرأة 
السلمة بعد زواجها تحتفظ باس مها واسم أسرتها وجميع حقوقها المدنية » وبأهلينها ق 
تحمل الالتزامات » وإجراء تلف العقود من بيع وشراء ورهن وهبة ووصية › 
وما إلى ذلك » وتحتفظ محقها ف الملك تملكا مستقلا عن غيرها » ولا جوز للزوج 
أن يأجذ شيا من ماها » قل ذلك الشىء أوكثر » ولا محل له أن يتصرف ف شىء 
من ماها إلا إذا أذنت له بذلك » أو وكلته فى إجراء عقد بالنيابة عنها »> وها حت أن 
تلغخی وکالته وتوکل غیره می شاءت . 

ولم يفرق اللإسلام بين الرجل والمرأة إلا حيث تدعو إلى هذه التفرقة طبيعة كل 
من الجنسين وأعبائه ف الحياة » وما يصلح له » وكفالة المصلحة العامة » ومصلحة 
الاس وم و 
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وسوى الاإسلام بين الرجل والمرأة فى حق التعليم والثقافة » بل إنه ليوجب عليما 
ذلك فى الحدود اللازمة لوقوفها على أمور دينها وحسن قيامها بوظائف الياة . 

وسوى الإسلام كذلك بين الرجل والمرأة فى حق العمل » فأباح ها أن تضطلع 
بال وظائف والأعمال المشروعة الى تحسن آداءها > ولا تتنافر مح ا > وم و 
هذا الح إلا با محفظ للمراة کرامنہا »> ویصونہا عن التبذل › وینای با عن كل 
ما يتناف مع الحلق الكرم . 

وها الحتق فى أن تباشر السلطات التشريعية والقضائية والتنفيذية ‏ 

حققت المرأة الأوربية - مع ما وصلت إليه الحضارة الأوربية اليوم 

ما تحقق للمراة المسلمة؟ 

ما عن المرأة فى البلدان الاشترا كية» فا أطول الحديث عن هوانما وقسوة 
معاناتها . ولا حاجة إلى الحديث عن المرأة قبل التشريع الإسلامى ء لأنه لا محال 
لا ا ا ا 

أما عن ( الحرية الفكرية ) ف الإسلام »> و(الحرية الاجتاعية ) »> وأما عن 
( روح الإبداع والغلتق والبادرۃ ) التی ترکاً فی غمزھا على الدکٹور زکی نجیب 
محمود » فإن من اتير للسيد ( الباحث ) أن يرجع إلى كتاب ( مشروع رؤية جديدة 
للفكر العربى فى العصر الوسيط )»> لصاحبه الدكتور طيب تيزيى » الذى وصفه 
بأن ( الموضوعية القريبة من روح العلم الطبيعى هى أداته الرئيسية الأولى ف الفرز 
والتبويب ) » وأنه ( تابع العلاقة بين الفكر والواقع متابعة ميكروسكوبية مذهلة ) › 
وأن ( هذا الشكل العلمى الدقيق هو الذى آنمر النتائج العلمية الدقيقة الى أتت 
بدورها برهانا ساطعًا على صحة القوانين الأساسية للفكر المادى التارى ا لحد ) . 


ر ١‏ ) انظر للدكتور على عبد الواحد واف كتابيه : المساواة ف الاإسلام ¢ والمرأة ف الإسلام :1 وللاستاد . 
العقاد كتابيه : المرأة ف القرآن » وحقائق الاإسلام وأباطيل حصومه » وهى من الكتب الشائعة التداول . 
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ص ۱۱۱/۱۱۰ . ولعله یتواضع ويقرأ عرضنا هذا الكتاب » لعله يتعرف إلى 
الحقيقة > دون أن مجهد نفسه ف قراءة ماكتب الفقهاء وعلماء الكلام والفلاسفة 
والأدباء والعلماء فى دولة اللإسلام . 

زه رین اریت أن اا ارک ند ,كاب ورد ت اضفر 
کتابا بعنوان : « الإسلام فى العصر اkحديث‏ « Islam in Modern History‏ « 
عن جامعة مونتريال بكندا » ومعرفة مؤسسة روكفار » يرى هو الاأحر أنه لاخلاص 
للبشر ية إلا باعتناق الإسلام ) . هامش ص ٠١١‏ . 

ولم يكن “ميث وحده ف هذه الدعوة » فا أ كار الذين دخلوا فى الإسلام »> من 
أبناء الحضارة المعاصرة » ولعل السيد الباحث يكون قد سمح با كتبه المستشرقون عن 
التراث الإسلامى ) و ( دائرة المعارف الإسلامية ) > إذا لم يكن قد مع عن 
تابات عبد الکرم جرمانیوس امحرى > والشيخ عبد الواحد رينيه جينو الفرنسى » 
والدکتور موریس بوکای الطبيب الفرنسى المشهور» وصاحب کتاب (القران 
والتوراة والاإنجيل والعلم) > وكثير كثير من دخلوا فى اللإسلام » أو ممن امنوا بهذا 
الفكر العظيم آمثال ما سینون ونولدکه وبروکلان ومرجلیوث ومکدونالد 
وکراتشکوفسکی وآسین بلا یوس » فضلا عماکتبه جوته وکارلیل . 

ما آن یتکئ على فکر الدکتور زکی نجیب مود الذی پصفه با وصفه به 
a o aS‏ 
عصر التنوير »> وبعضا من اركان الوضعية المنطقية والبراجاتية والتجريبية » والمادية 
الديناميكية » فى وقت واحد) حى (تناقضت کثير من النتائج مح 
المقدمات ) ص ٠١٤١‏ - فهذا هو الحعبث يعينه » وكان أولى به أن يرجع - فى محال 
الفكر اللإسلامى - إلى المفكرين الإسلاميين » أوإلى مصادر هذا الفكر » حى 
يكون على بينة من الأمر »> وهذا من بديميات ( المنهجية العلمية ) . . ولعله إذا قرأ 
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شيتًا من هذا کله یقول بقول الدكتور عبد العزيز كامل : (لا أستطيع أن أفرق 
ما بین فکر إسلامی وفکر إنسالی ) ص ۱۷۱ . 

لكن الكاتب الفاضل اعتمد على ما جاء عرضا ف قلم الدكتوز حسين فوزى 
أو توفيق الحكم أو أحمد بهاء الدين » وغيرهم من غير المعنيين بالفكر الارسلامى > 
او الدارسين له .. وهذا هو التجاوز.. 

# # 

والأستاذ الباحث یردد أفکار الدکتور تیزینی ف كثير نما عرض له › ویمج مجه 
ف تناول الأفكار أو الأيديولوجيات السائدة > فى عحاولة تقد يها بالطريقة الى حدم 
هدفه . 

فھو يزعم ( أن الذی یری ف القران حلاصا 5 لذاته محاصر كل لحظة ف 
حياته اليومية عا خدش حياء صوفيته هذه »> ما بتناقض معها > e‏ 
الفضاء الحرد » وإنما هو عيا ف إطار محموعة من العلاقات الاجهاعية الى لا تتفق 
فى الكثير أو ف القليل مع إيمانه ورغبته فى السلوك وفق هذا الایمان) ص ۱۹۲ . 
ويتجاهل دور الأنبياء والرسل »> وكأنه يريد أن بخضع الدين لنقائص اجترع 
ومباذله وافاته > أوکأنه يريد محتمعا لا محضح لقوانين تحق الح وتبطل الباطل › 
وإ عا ٹسیره الغرائز والعواطف الدنيا » أ و كانه يرى ان محضح السات اجتمح ْ 
لا أن يقاومها > فيأمر بالمعروف » وينهى عن المنكر. 

ويزعم ر آن الذين طبقوا أو يطبقون أو سيطبقون القران هم « بشس» »> بکل 
معنى الكلمة »> فإما أن نفترض أنهم معصومون من اطا NT‏ 
فیہم هو الذی سیتحامل مع نص الإلهى » وإما أنبم معرضون للخطً ۽ وى الحالة 
الأولى رز السؤال عمن هو الوصى الإلهى الذى سيختار مبعوث العناية الاهية > 
وى الحالة الثانية رز السؤال عمن سننسب إليه الخطأً إذا وقع »> وإذا ترا كمت 
الأحطاء فاین المنمذ من الضلال ؟) . 
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وای سا کم ( را کان الحل هو أن يسام » العام كله » ولكن 
حتی يم ذلك فإن تحديات العصر قد تكون قد أنجزت مهما » وألقت بنا ق مزبلة 
التاریخ ) ص ۱۹۳ . 

ونسى » أو تناسى أن العقائد اللإسلامية لا ختلف فى جوهرها عن العقائد الى 
جاء ہا موسی وعيسى والأنبياء والرسل من قبلها » وأن التشر يعات الاإسلامية إغا 
جاءت عن طريق إنسان ( يأ كل الطعام ويمشى فى الأسواق ) . ويتعامل مع الخير 
والشر » فينصر الحق ويزهق الباطل » ثم إن التشر يعات اللإسلامية ليست من أفق 
سماوى فقط » فقد اشارك فى صياغما وتفصيلها وتطويرها العنصر البشرى . 
فحديث الرسول وعمله » وما أجمع عليه الصحابة » بل ما مجحمع عليه العلماء فى 
ى زمان » إنما هو من التشريع > ثم إن باب الاجنهاد مفتوح أمام القادرين من 
العلماء ليطوروا الفكر الإسلامى عا يتلاءم والتطورات الاجماعية المستمرة › 
والقسك بالتعالم الاسلامية هو الذى انتقل محفنة من أبناء الصحراء إلى قة المسئولية 
الاجياعية والسياسية والاقتصادية والثقافية ف أزهى العصور الحضارية . ولا يغيب 
rE‏ الاحت ان جميع ا ا ف ذمة التاريخ . 
ما عدا الحضارة الإسلامية القى ظلت على مدى ألف وأربعائة عام تعمل عملها 
وتجدد شبابها . . وليس خافيًا ما مجرى اليوم على الساحة العالية من محاولات 
الانيعاث اللإسلامى » فى تحرك الفكر » وتحرك الحاهير العريضة من الشباب المثقف 
الواعى > وف تحرك الدول والحكومات »> وهذا هو الذى يربط ما بين السيد 
البالحث وسادته وبين (مزبلة التاريخ ) . 

ویعیب على من ( يرى فى القرآن وبقية عناصر التراث الإسلامى « منهجا » فى 
التفکیر اقرب إلى ما نسمیه الآن « دلیل عمل ») !! ص٤۱۹‏ . 

فإذا كان أصحاب هذا ( المنهج ) يرون صلاحيته للحياة » وقدرته على تحقيق 
ا لخر للبشرية » فاذا عول دون الأحذ به »> وتطبيق تعالعه ؟ 
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كيف نصادر من يدعو إلى الحق » وا نم ليرون آنفسهم على حق » مستندين 
إلى تجربة طويلة ناجحة » على حين نصفق لباظل هذا الجتمع الحديث الذى يقر 
قيام العصابات المسلحة بالاستيلاء على نظم الحكم » ويعرف بشرعيما ء ما دامت 
قادرة على فرض سيطرما المستمدة من السلاح ؟ 

ألا تقوم النظم الاشتراكية بقتل الملايين > ومجير وتشريد ‏ شعوب عن 
اراضصہہا > محرد أنها ترفض الإحاد وتخريب الم والقي ؟ وى سبيل أى غاية بحدث 
هذا ؟ اليس من أجل تسييد وتسلط ء لا دكتاتورية الطبقة » بل فئة حاقدة نافة من 
هذه الطبقة ؟ 

فهل يلعن النور وينصر الظلام إلا الصم البكم العمى الذين لا يعقلون ؟! 

نم . . يدعو بدعوة سادته - متکتا على کاتب مغرب یدعی مصطی الہیری 
إلى الفصل بين الدين والدولة » فقول : ( إذا كانت السلطة الدينية ترغب رغبة 
حقيقية فى حاية الدين الحقينى فا عليما إلا أن تفك ارتباطها بالسلطة »› وتحاطبما من 
موقع الشعب البسيط المؤمن القادر على تسييج أى إيمان » يرفع صوته هو » وجسد 
مطالبه هو ) ص ۲٣۳‏ . 

فإذا رفع ( الشعب اللسيط المؤمن لقادر عل تسییج آی یمان ) صوته ف وجه 
السلطة » ( وجسد مطالبه ) ولم تستجب السلطة »› E E‏ 


ومضی فی عرض أفکار شیعته اتی لا تکاد تضیف جدیدا إلى ما سيق تناوله › 
مرددًا آراء لا بملكها بصورة من بملكها » محرد التدليل على أن ( المغهوم الماركسى 
للتراث والعصر هو المرشح الوحيد للنضال ء لا لاأتجاز المهام الاشراكية فحسب > 
بل لانجاز مالم تستطع البورجوازية نفسها تحقيقه »> كقيام الدولة 
العلانية ) ص ۲٠١‏ . 


۲۳ 


ف ال غرف انار غدد من كات اهاز غ و الق لها كان قدا 
الحوار . . 

وهو - ف جملته - لا :قوم على رفض كل ما يقدم اليسار » بل يدعو إلى 
ادباو و الارن غل السات اى جل ف هدا الف 
وإلى أن سن اللقاء به »> والانتصاف منه. 

- لا طالب بأكثر من الحد من المغالاة فى (التبعية ) » محيث تضيع معام 

الشخصية العربية » ولا تكاد تعدو أن تكون ظلا باهتا بتحرك حركة السادة القابعين 
eI‏ 

ولا تحال لاإنكار أن اليساريرن العرب عثلون نحبة ذكية » ذات قدرة واضحة 
على اكتساب المعرفة » لكا - مع واقع السخط والنقمة لما أصاب العام العر من 
الاستبداد والحشع الاستعارى ء أولا أصاب الأقاليم العربية من تحكم فردى 
مهين » واستنزاف للقوى خلف تطلعات عنترية » أولا أصاب أفراد ( النخبة ) من 
هوان الحياة » وقسوة التباين الطبنى » والتوزيع غير العادل للاروات - مالت هذه 
( النخبة ) كل اليل نحو التطرف الخحاقد » الذى يسهل عليه ان مرق كل نبتة 
اد ستل انال من لامعا ر اللي ااك ارات اومن اة 
الذى يفرض الظام والظلام » أو من الاإقطاعى الذى تقتله التخمة › فى حين يقتل 
الاخحرين الجوع . 

هذا :قد مجدون قدرًا من التعاطف »› وقد برغب القارئ فى تشجيعهم > 


۲٥ 


والتصفيق مم » لكن مع إحساس بالغ بالرثاء » ومزيد من الأسى والأسف » لأن ) 
ضياع هذه المواهب القادرة على العطاء الحصيب »› وتبديد هذه الطاقات على 
مذابح الشيطان » إنما هو بعض المؤامرة الاستعارية الى تعمل على تحريب العقول 
ا ا ا ا 

إن من هوان أمرنا أن صرنا نخرب بيوتنا بأيدينا > وما أيسر الهدم > وما آلذ 
الانتقام والتشف وحن بمواريث القبيلة > تحكمنا عادة الثأر > وأن نتفانى على طريقة 
ترت االسوسن. وداختن الراك ب عدا ال هن اشا اکر مايال :ما 
أعد اونا : 

على حريطة اليوم كل العرب يتناحرون بأقدام موحلة » فى مستنقعات لبنان > 
وف الصحراءالمغربية > وعلى الحدود بين إيران والعراق »> فضلا عن حشود 
واستتزاف قوى » على حدود سوريا والأردن » والعراق وسوريا » والعن الشمالى 
والجنوهي » وبين جنوب المن وعان » وبين مصر وليبيا » وبين ليبيا والسودان › 
وبين ليبياوتونس » بالاأضافة إلى جنود عرب محاربون ضد إرتريا والصومال ! ! 

فاا بطلت الامعهار الاج ار اازریى ا كر سن هدا ؟ ا 

إن العدو التقليدى » إسرائيل » لم تصبه من السهام العربية » ولم مجتمح من 
حوله قبضة العرب » ولم تحتدم النفوس ضده > بهذا القدر الذى يدور على سعة 
الساحة العربية »> الحترقة بأيد عربية . 

لهذا » أناشد اليساريين » وغير اليساريين » من أولئك الذين يندفعون إلى الهدم 
دون تبصر » ودون تفکر فی مدی هذه السهام الملسمومة . 

أتاشدهم أن بشوبوا إلى رشدهم › وان بتدبروا ات بلادهم . 

إن ما حدث ی آفغانستان لیس بعیدا من الخلیج » وما محدث فی آثیوبیا لیس 
بعيدا من السودان » وما بحدث نى المن اجنو ليس على مرمى بعيد من الحرمين . 

واحالب الحمراء ليست يعيدة من المغرب وسوريا والعراق . 


۲٦ 


فاتقوا. الله فی أنفسگم » وف عروبتکم » وف دينكم . ) 
لقد شبت النار ف ثيابكم » يا أيما الوامون !! 


د . کامل سعفان 
٤‏ ابريل ۲ م 


1¥ 


To: vm. al-mostafa.COM 


O E ROE O نقد الفكر الدي‎ ١ 

۲ - مشروع رؤية جديدة للفكر العربى ف العصر الوسيط 
۴۳ - حول مشكلات الثورة والتقافة فى العام الثالث N‏ 
٤‏ - من التراث إلى الثورة E‏ 
ه - فى الدين والتراث E NO Ga‏ 
٦‏ -- التوحید فی تطورہ التار ی E‏ 
۷ - التراث والثورة SE aa‏ 


O E 


۲٥ 


للمۇلف 


١‏ - انبج البيافى فى التفير الحديث للقرآن الكرم الأنجلو المصرية 


۲ - أمین الخولى فی مناهج جدیده ا خلس الأعلل للفنون والأداب 
٣‏ - سیحان الله دار المعارف 

٤‏ - اليبود تارا وعقيدة دار املال 

م _ فى مرقص الظلال ( شعر) توزيع دار المعارف 

۽ حى تعود الابتسامة (شعر) المحلس الأعلى للنقافة 

۷ - أمين الخولى » حياقه وأعاله اهيئة العامة للكتاب 

کتټب حت الطبع : 

١‏ - التراث » واجبنا وه الأجلو المصرية 


۲ - الأرض لا تنبت أغصانا جافة ( شعر) الميئة العامة . للكتاب 
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